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 4 
ВВЕДЕНИЕ 
 
Актуальность исследования темы.  В непрестанно изменяющихся условиях 
жизни людей на планете в XXI веке, от удивительно комфортных состояний до 
катастрофических потрясений индивидуального и социально-природного характера, 
роль современных знаний о человеке, а также знания конкретных людей о личной, 
социальной и природной жизни приобретают ключевое значение. Это объясняется 
тем, что лишь общие, комплексные антропологические знания позволяют понять 
природу людей, основы и последствия их общесоциальной и социально-природной 
деятельности, раскрыть закономерности жизненного мира личности. Говоря о 
современном понимании человека, следует отметить, что преимущественно со 
второй половины ХХ века философия выходит на качественно новый уровень 
развития знания, где ставятся цели непротиворечивой интеграции знаний, как 
сугубо научных (естественно-научных, социальных, научно-технических), так и 
традиционных (мистических, религиозных, обыденно-практических. Традиционно-
культурное знание даже в современной техногенной цивилизации информационного 
общества глубоко интегрировано в ткань социального бытия, часто детерминируя 
жизненные целевые установки субъекта и влияя на ход общественного развития.  
Наблюдается устойчивый интерес науки к мистицизму и мистическому опыту 
со стороны различных отраслей – истории религии, философии и феноменологии 
религии, психологии и психотерапии. В середине прошлого века мы видим перекос 
и фокусирование внимания религиоведов на мистицизме и мистическом опыте, 
который стал пониматься как сущностный и базовый для любой религиозной 
традиции. Онтологическая глубина мистицизма стала привлекательной для 
философов религии и теологов в попытке объединить восточные и западные 
религиозно-философские доктрины. Экуменическая тенденция в массовом 
религиозном сознании также подхлестнула развитие исследований мистицизма и 
мистического опыта в качестве возможного пути нивелирования очевидных 
доктринальных противоречий и построения новой модели взаимодействия мировых 
религий. 
Кроме того, мистицизм и квазимистицизм начинают играть серьезную роль в 
общественном сознании и в социальных практиках. Во-первых, мы видим появление 
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некоторых сугубо мистических практик и их элементов в массовом обыденном 
сознании. Слова чакра, кундалини, нирвана вошли в обиход «нормального» 
человека, а секции йоги стали непременным атрибутом фитнесс культуры. Во-
вторых, секты эзотерического и мистического толка, с особыми медитативными 
техниками процветают, привлекая людей возможностью добиться материального и 
духовного успеха и процветания, пережить уникальный опыт счастья и гармонии, а 
также стать частью социальной группы, построенной на идеалах добра и 
справедливости. 
Немаловажным является научный интерес к мистицизму в нейробиологии и 
нейрологии, когнитивной и эволюционной психологии. Обладая мощнейшими 
современными методами исследования, а также вооруженные научными 
концепциями (эволюционизм, синергетика и др.), данные направления пытаются не 
только проникнуть в глубь «загадочных нейронных связей» и возбужденных или 
подавленных областей головного мозга во время интенсивного мистического опыта, 
но также выявить и объяснить некую биологическую и когнитивную необходимость 
появления и проявления данных состояний сознания. Некоторые ученые, например, 
Р. Формэн, утверждают ценность мистического опыта как фундамента для открытия 
новых областей человеческого сознания, для построения определенной картографии 
сознания и даже построения особого третьего пути в осмыслении религиозного 
опыта – вечной психологии. 
Таким образом, во-первых, мы видим нарастающий интерес к человеку с 
позиций естественных и социогуманитарных наук, во-вторых, обращение науки к 
мистицизму и мистическому опыту человека в особых мистических практиках, в-
третьих, определенное внедрение эзотерических и мистических техник и доктрин в 
массовое сознание, в-четвертых, актуализацию проблем человека в усложняющейся 
практике общественной жизни. Но до сих пор эти процессы идут относительно 
изолированно и даже спонтанно, что на практике зачастую не позволяет комплексно 
решать ряд актуальных вопросов социокультурной жизни. Поэтому важнейшей 
задачей философии является осмысление сущности человеческого бытия, 
многогранности ее проявления, и что очень важно, интеграцию разнородного знания 
о человеке для построения его целостной модели.  
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С одной стороны, необходимо с научно-философских позиций обобщить 
массив рационально-научных формализованных знаний о человеке и о его жизни в 
обществе, а с другой стороны, осмыслить и адоптировать знания традиционные, 
уходящие корнями в глубины человеческой истории. В реальной жизни эти две 
стороны антропологических знаний и бытия людей в мире неотделимы друг от 
друга, постоянно взаимодействуют, хотя составляют диалектические 
противоположности знаний человека, общества, человечества. Культурфилософская 
проблема здесь состоит в том, чтобы понять, каким образом в современном мире 
могут взаимодействовать разные формы знаний, такие как научно-философские и 
мистико-религиозные и каким может быть результат этих взаимодействий.  
Исследовательская проблема современного комплексного философского 
освоения религиозно-мистических и научно-философских знаний о человеке 
состоит не только в более глубоком отражении их историко-культурной сущности, 
но в изучении их как диалектически противоположных частей общего потенциала 
знаний человека и человечества, в осознании важной и неоднозначной практической 
роли научных и мистических знаний в организации социокультурного бытия людей 
в современном информационно-техническом мире. 
Степень разработанности проблемы. 
Мистическое знание – одно из древнейших в культуре человечества. Было 
окружено ореолом таинственности и значимости. Часть из этих знаний заключена в 
таких древнейших произведениях человечества, как Веды, Упанишады, трактаты 
йоги, И-цзин, Дао-дэ-цзин, Библия и др. Мистицизм привлекал к себе внимание еще 
мудрецов древних цивилизаций Востока и Запада, часть из которых были 
мистиками (Лао-Цзы, Патанджали, Пифагор и др.).  
Поскольку мистическое знание исследуется нами не изолированно, а в аспекте 
включенности его в общую систему знаний человечества, в качестве неотъемлемой 
и важной составляющей общего потенциала знаний, нами исследованы общие 
проблемы изучения современных знаний, их содержания, взаи-мосвязи различных 
форм знаний в социокультурной жизни общества, с учетом не только 
традиционного компонента, но и новейших форм знаний научного и 
информационно-технического характера, с учетом взаимодействия традиций и 
новаций.  
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В указанном плане важное значение приобретают труды, посвященные 
гносеологическим и социокультурным проблемам изучения процессов познания и 
формирования знаний в гносеологии, эпистемологии. Большой вклад в эти 
проблемы внесли зарубежные исследователи: Дж. Брунер, Т. Кун, К. Поппер, С. 
Прист, Б. Рассел, Ж. Ришар, Э. Тоффлер, С. Тулмин, П. Фейерабенд, Г. Фолл-мер и 
др. В философско-гносеологическом, социально-психологическом, социально-
культурном направлениях изучения знания работают российские ученые: К.А. 
Альбуханова-Славская, П.К. Анохин, Г.С. Батищев, Т.А. Блажевич, В.С. Библер, 
П.П. Гайденко, Б.С. Грязнов, Д.И. Дубровский, А.В. Иванов, С.П. Капица, И.Т. 
Касавин, В.А. Лекторский, А.Н. Леонтьев, М.А. Лившиц, М.К. Ма-мардашвили, 
И.П. Меркулов, Л.А. Микешина, Н.Н. Моисеев, Н.В. Мотрошило-ва, И.Н. Семенов, 
Т.И. Ойзерман, Т.С. Тихоплав, Ю.А. Урманцев, А.Ю. Шехов-цев и др.  
Проблема знания в культуре, менталитете и традициях народов исследована 
рядом ученых. Это В. П. Алексеев, И. Л. Андреев, С. А. Арутюнов, Ю. В. Бромлей, 
В. В. Буш, В. А. Вакаев, Г. Гачев, П. И. Гнатенко, Л. Н. Гумилев, И. Зельнов, Р. З. 
Зулькарнаева , Э.А. Корнейчук, В. И. Курашов, Л. В. Лесная, Б. В. Марков, И. П. 
Меркулов, И.К. Пантин, Г. Т. Тавадов, П. В. Ушаков, Н. Н. Че-боксаров, С. М. 
Шалютин, Ю.В. Яковец и др. 
Методологические подходы в исследовании проблем знания содержатся в 
трудах философов, методологов и ученых: В.А. Балханова, Г.В. Дербан, В.Е. 
Кемерова, Н.С. Мудрагея, А.Л. Никифорова, И. Пригожина, О.С. Разумовского, Э.П. 
Семенюка, П.А. Сорокина, Э.Г. Юдина. Системные принципы исследования 
широких проблем обосновывают Е.Б. Агошкова, Б.В. Ахлибинский, А.А. Богданов, 
Э.Г. Винограй, А. Зиновьев, Т.Н. Иевлева, В.Н. Сагатовский, В.Н. Са-довский, А.И. 
Субетто, Ю.А. Урманцев, Е.В. Ушакова, И.Ю. Яковец и др.  
В ХХ–XXI веке анализ рационально-научных и научно-технических знаний 
осуществили в рамках философии науки и науковедения Ю.Ф. Абрамов, И. Ю. 
Алексеева, И.А. Боричевский, В.А. Дмитриенко, Г.М. Добров, В.П. Каширин, Б.М. 
Кедров, В.Л. Кисель, Л.М. Косарева, В.И. Кураев, Ф.В Лазарев, А.К. Мане-ев, З.М. 
Мульченко, В.В. Налимов, А.Л. Никифоров, А.П. Огурцов, М.К. Петров, А.А. 
Печенкин, В.Н. Порус, В.С. Степин, А.Д. Урсул, Э.М. Чудинов, А.И. Яблонский и 
др.  
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Анализ философско-культурологических знаний Востока, Запада и России 
содержится в трудах по истории философии данных культур, а также в текстах 
мыслителей этих культур.  
Получили широкое распространение труды восточных исследователей, 
раскрывающих социокультурные традиции знаний Востока, это Д. Дата, Маха-
раджа, С. Радхакришнан, С. Чаттерджи, Шри Ауробиндо, Шри Чинмой и др. 
Значительный вклад в исследование знаний восточной культуры – индийской, 
китайской и др. внесли отечественные ученые: Л.С. Васильев, Т.П. Григорьева, В.С. 
Костюченко, В.В. Малявин, Е.Н. Молодцова, В.С. Семенцев, М.Т. Степа-нянц, Е.А. 
Торчинов, В.К. Шохин, Ф.И. Щербатской и др.  
При изучении западной традиции знания использованы мысли Аристотеля, Г. 
Гегеля, Гераклита, Горгия, Р. Декарта, И. Канта, Платона, Протагора, Б.Спинозы, Б. 
Рассела, Дж. Реале, Д. Юма и др. мыслителей. Специфику знания в западной 
культуре исследовали: В. Ф. Асмус, Р. А. Басов, Ф. Х. Кесседи, В. Я. Кисиль, В. В. 
Рибери, А.Ф. Лосев, В. Л. Махлин, Э. Фромм и др.  
Специфику российских традиций формирования и развития знаний отрази-ли в 
своих трудах Н.А. Бердяев, В.А. Вакаев, Л.Н. Гумилев, Н.Я. Данилевский, В.В. 
Зеньковский, И.А. Ильин, Иоанн (Снычев), И.В. Киреевский, Л.П. Карса-вин, Л.М. 
Косарева, А.Ф. Лосев, Н.О. Лосский, Г. Сковорода, В.С. Соловьев, В.П. Филатов, 
П.А. Флоренский, Г.В. Флоровский, С.Л. Франк, А.С. Хомяков. 
Вопросы философско-религиозного и религиоведческого знания раскрыты в 
работах таких исследователей, как Н.В. Абаев, Ю.Ф. Абрамов, И.А. Бескова, П.П. 
Гайденко, Б.Л. Губман, П.С. Гуревич, В.И. Гараджа, Л.И. Григорьева, А.П. Забияко, 
Э.М. Каструбин, Ю.А. Кимелев, С.Ю. Лепехов, Н.А. Лисовенко, Н.О. Лосский, Г.Г. 
Майоров, В.В. Малявин, Л.Н. Митрохин, Н.С. Семенкин, А.И. Си-доров, М.Т. 
Степанянц, А.А. Ткачева, С.А. Токарев, Е.А. Торчинов, П.А. Фло-ренский, М.Н. 
Фомина, С. Франк, С.С. Хоружий, И.Н. Яблоков, Л.Е. Янгутов. 
Для рассмотрения проблемы человека в мистицизме и мистических практиках с 
позиций общих проблем философии человека были использованы труды 
мыслителей неклассической философии человека (К. Барт, Э. Гуссерль, А. Ка-мю, 
Э. Кассирер, Ф. Ницше, П. Рикер, Ж.-П. Сартр, З. Фрейд, Э. Фромм, М. Фу-ко, М. 
Хайдеггер, А. Шопенгауэр, К. Ясперс, К.-Г. Юнг и др.). В ХХ веке важ-ную роль 
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приобрели труды западных исследователей по философской антропо-логии (Х М. 
Бубер, Г. Буркхардт,. Блюменберг, А. Гелен, Х. Плеснер, Х. Рик-ман, А.С. Эспиноза, 
Л. Фарре, Г. Хенгстенберг, Р. Цанер, М. Шелер и др.). Про-блемы человека 
поднимают в своих трудах российские исследователи: Б.Г. Ана-ньев, И.Л. Андреев, 
Л.И. Анциферов, В.С. Барулин, Н.П. Бехтерева, М.Я. Боб-ров, Л.П. Буева, В.М. 
Бурень, В.И. Гараджа, С.И. Григорьев, Б.Т. Григорьян, А. Гулыга, П.С. Гуревич, 
А.А. Гусейнов, А.П. Дубров, Л.А. Зеленов, А.В. Иванов, И.А. Ильин, Э.В. Ильенков, 
В.П. Казначеев, Н.Г. Козин, В.А. Лекторский, А.Ф. Лосев, М.К. Мамардашвили, 
В.М. Межуев, Л.Н. Митрохин, Н.Н. Моисеев, А.Г. Мысливиченко, В.В. Налимов, 
В.М. Розин, Е.А. Спирин, В.С. Степин, А.И. Субетто, А.В. Толстых, А.Д. Урсул, 
В.М. Федоров, И.Т. Фролов (организатор Института человека в России) и ряд др. 
ученых.  
На фоне философско-антропологических трудов изучена проблема человека в 
мистицизме, где значительное внимание уделяется мистическому опыту, 
мистическим практикам. Результаты изучения мистического опыта широко 
представлены в трудах таких специалистов, как М. Баггер, К Девис, Дж. Хик, У. 
Проудфут, К. Йанделл, Н. Смарт. Здесь также следует выделить работы разных 
направлений. Это деконструктивисты (П. Гриффитс, С. Кинг, Д. Ротберг, Х. Смит, 
Р. Форман), конструктивисты (Р. Гимелло, С. Катц, Х. Пеннер), представители 
нейротеологии и психологии (Ю. Деакуил, Э. Ньюберг, М. Персин-джер,). Глубоко 
изучается мистицизм в ряде трудов по философии религии и компаративистскому 
религиоведению, авторы которых: Э. Андерхилл, Г.У. Барнард, Р. Зенер, С. Кац, П. 
Мур, Ф. Олмонд, Р. Отто, Н. Пайк, Л. Рихтер, М. Селлс, Н. Смарт, Ф. Стаал, У. 
Стейс, Ф. Стренг, У. Уэйнрайт, О. Хаксли, Д. Холленбек, Г. Шоль, Р. Элвуд, М. 
Элиаде и др.  
Ряд отечественных ученых исследует социокультурную роль мистицизма и 
мистических практик на человека и общества в современном мире (работы Я.Я. 
Вейша, В.И. Гараджи, С.И. Григорьева, Б.Л. Губмана, П.С. Гуревича, Е.В. За-
вадской, Ю.А. Кимелева, А.С. Колесникова, Б.Ю. Кузмицкаса, Н.А. Лисовенко, Г.К. 
Лунева, К.И. Никонова, А.С. Попова, А.А. Радугина, А.И. Субетто, А.Д. Сухова, 
Д.М. Угриновича, Н.С. Юлиной и др.).  
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Но, несмотря на обширный круг литературы по данной проблеме, следует 
отметить, что в настоящее время недостаточно обобщающих работ, 
систематизирующих накопленный материал о мистицизме как особой форме знания 
человека и общества в общей системе знаний человеческой культуры. Недостаточно 
интегративных работ, касающихся роли мистицизма в жизни субъектов в прошлой 
культуре и в современных межличностных и общественных отношениях. Не 
выявлены разносторонние связи мистического, религиозного и научного аспектов 
постижения данной реальности, ее связь с объективным энергоинформационным 
миром и субъективной реальностью человека. Отсутствует единое понимание 
взаимосвязи мистического познания, знания и мистических практик. Не изучена 
взаимосвязь общих философско-антропологических концепций и концепций 
человека в мистицизме. Недостаточно выявлена роль мистических знаний в 
современных информационных процессах. В целом до сих пор еще недостаточно 
комплексных теоретических и практических знаний о разных сторонах 
социокультурного бытия людей – обыденной социально-практической и мистико-
религиозной. Все отмеченное выше определило исследовательскую тему, объект и 
предмет диссертационного исследования. 
Объект диссертационного исследования: человек в научно-философском и 
мистико-религиозном знании. 
Предмет исследования – комплексное изучение бытия человека в научно-
философском и мистико-религиозном социокультурном знании в условиях 
современной цивилизации. 
Цель и задачи диссертации.  
Целью диссертационного исследования является комплексное изучение 
проблемы человека в научно-философском и религиозно-мистическом 
социокультурном знании и праксиологический анализ разных форм существования 
человека в мире. 
В соответствии с целью, поставлены следующие задачи:  
– обосновать актуальность проблемы комплексного изучения человека в 
социокультурных традициях и в обществе XXI века; 
– определить место и роль мистицизма в системе современного знания, 
исследовать базовые концептуальные модели мистицизма и мистического опыта в 
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западной культуре во второй половине ХХ века, от интегративных до 
дифференциальных; 
– определить понятийный аппарат для изучения бытия человека в научно-
философском и религиозно-мистическом знании;  
– выявить специфику методологических подходов к анализу рациональных и 
внерациональных знаний в изучении человека; 
– раскрыть многогранность научно-философского познания человека с позиций 
системного и диалектического подходов; 
– проанализировать специфику бытия человека в аскетико-мистических 
религиозных практиках; 
– показать место и роль аскетизма в аскетико-мистических религиозных 
практиках; 
– обосновать разнообразие форм мистицизма в аскетико-мистических 
религиозных практиках; 
– применить аксиологический и праксиологический подходы к комплексному 
исследованию бытия человека в современном обществе. 
Методологическую основу диссертации составил комплексный философско-
научный подход к исследованию мистического знания. Познание теории и практики 
мистицизма осуществлено на базе диалектической методологии. Использованы 
системный, структурный, эколого-информационный, компаративистский подходы к 
анализу разных форм философско-научного знания, мистических учений и 
аскетико-мистических практик. Для изучения рационально-научного и 
мистического опыта и гнозиса применены методы анализа и синтеза, индукции и 
дедукции, герменевтического анализа. Изучение места и роли мистицизма в 
современном обществе осуществлено на базе праксиологического и 
аксиологического подходов.  
Научная новизна диссертационного исследования сводится к следующему: 
1. Современное общество охвачено разрастающимися кризисными процессами 
глобального характера: это экологический, политический, экономический, духовный 
и пр. кризисы. В основе большинства из них лежит глобальный антропный кризис 
как неадекватное дестабилизирующее и даже разрушительное поведение человека в 
мире. Для того, чтобы преодолеть указанные негативные глобальные процессы, 
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необходимо глубже понять самого человека, специфику его бытия в традициях 
культуры и в современности на основе комплексного подхода к анализу научно-
философских и религиозно-мистических знаний. Такой углубленный подход к 
пониманию человека может стать теоретико-методологической и 
праксиологической основой для налаживания баланса жизни людей в обществе и в 
природе.  
2. Показано, что в гносеологическом анализе мистицизма фундаментальная 
роль принадлежит западному социокультурному подходу. Хотя многие мистические 
и аскетические традиции развивались на Востоке (Индия, Китай), однако, именно в 
западной философской традиции осуществлен их наиболее разнообразный и полный 
анализ. Сложность и неоднозначность содержания концепта мистицизма в 
отдельных течениях и учениях обусловлены разными историческими, культурными, 
религиозными, философскими, социальными, политическими и пр. факторами, 
гносеологическими подходами и их разнообразным взаимодействием. В 
диссертации в интегративном ключе исследованы главные концептуально-
методологические подходы к мистицизму и мистическому опыту: перениализм, 
традиционализм, философский эзотеризм, философский и феноменологический 
эссенциализм, психологический эссенциализм, контекстуализм (конструктивизм).   
3. Понятийный аппарат, предлагаемый для изучения бытия человека, 
отраженного в научно-философском и религиозно-мистическом знании, должен 
отражать: 1) сложную природу человека; 2) многогранность бытия – от мистико-
религиозных до «светских» форм; 3) инвариантность понятий, необходимых для 
отражения полярных форм бытия человека в мире и их многопланового 
взаимодействия в современном социуме. Представлена модель многомерного 
человека, позволяющая включить большой массив знания традиционного, 
представленного, в том числе, знаниями мистических традиций. Проведен анализ 
наиболее важных понятий и категорий – мистерия, мистериальный культ, 
мистическая традиция, аскетико-мистическая религиозная практика, необходимых 
для интегративного понимания бытия человека и включения религиозно-
мистического знания. 
4. Показана специфика методологических подходов к анализу рациональных и 
внерациональных знаний человека, а также особенности внерациональных способов 
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приобретения знания. Исследованы внерациональные, сугубо мистические методы 
постижения, такие как, медитация, созерцание, эмпатийное сопереживание, 
интуитивное прозрение и др. Выдвинута идея о возможности построения модели 
комплексной методологии, объединяющей рациональные и внерациональные 
способы получения знания. 
5. В комплексном научно-философском познании человека применены 
системно-структурный, диалектический и системно-экологический подходы. 
Системно-структурный подход к человеку раскрывает специфику организации 
человека как многогранного феномена. Системно-экологический подход требует 
рассмотрения человека как сложной активной экосистемы, на разных уровнях 
организации, во взаимосвязях разных уровней сред для существования людей и 
видов адаптации. Системно-диалектический подход в философском рассмотрении 
человека связан с передачей жизненного опыта и знаний в сообществах людей. В 
отмеченных подходах проявляются закономерности воспроизводства многогранного 
социально-природного, материального и духовного бытия людей в каждом новом 
поколении, вступающем в общество. 
6. Человеческое бытие реализуется в различных формах человеческого 
существования, включая мистицизм и аскетизм. Мистическая традиция 
представляет собой закономерный этап развития мистических практик, начиная с 
протомистицизма архаичной религиозности до развитых мистических 
теологических систем. Аскетико-мистические религиозные практики – это особые 
формы бытия человека, базирующиеся на мистическом онтологическом «каркасе» и 
направленные практическое достижение непосредственного контакта с Предельной 
реальностью или Абсолютом. Говоря о мистицизме следует отметить, что, во-
первых, мистицизм является частью или элементом религии. Мистики во всех 
религиях не практиковали некий абстрактный всеобщий мистицизм, но были 
представителями конкретной конфессии. Во-вторых, мистицизм представляет собой 
процесс или образ жизни, который неразрывно связан с сотериологической целью 
мистического пути. Чаще всего целью мистицизма является прямой контакт с 
Предельной реальностью (Богом) и единение с ней (union mystica) или полное в ней 
растворение, что сопровождается чувством потери индивидуального Эго 
верующего. В-третьих, мистицизм представляет собой попытку выразить 
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непосредственное сознание присутствия Абсолютной реальности, в символической, 
вербальной форме. 
7. При комплексном анализе существования адептов в разнообразных аскетико-
мистических религиозных практиках доказано, что неотъемлемой частью 
большинства практик является аскетизм – в весьма различных формах и видах. 
Аскетизм в мировоззренческом плане – это осознание субъектом необходимости 
подчинения и трансформации телесного как необходимого основания для духовного 
совершенствования. Аскетизм в практическом плане – это особые способы и 
методы контроля телесного и чувственного в человеке для достижения состояния 
тотального сосредоточения на целях религиозной практики. Аскет (в АМРП) – это 
субъект, добровольно принимающий ущемления и трансформации тела (посты, 
ритуалы, практики трансформации и пр.) ради духовного совершенствования и 
реализации сотериологической цели. Крайний аскетизм, включающий предельные 
формы подавления телесного, и/или отдельных функций организма человека, 
обозначен термином аскетика. Именно она чаще всего присутствует в исследуемых 
практиках. Осуществлена авторская классификация форм и видов аскетизма  
8. Как результат гетерогенности и полиморфизма мистицизма представлена 
развернутая классификация данного феномена по различным основаниям. Во-
первых, исходя из способа реализации сотериологической доктрины можно 
выделить: интеллектуально-созерцательный, акустико-герменевтический, 
психотехнический, эмоционально-чувственный, психосоматический, эротико-
сексуальный и психоделический мистицизм. Во-вторых, на основании характера 
взаимодействия мистика с Предельной реальностью выделены изоляционный, 
диссолюционный, транквилизационный и симбиотический типы (в определенной 
мере, данная типология сходна с типологией Е.А. Торчинова, но не идентична ей).  
9. Комплексное социокультурное осмысление научно-философских и мистико-
религиозных знаний, отражающих различные аспекты бытия человека может иметь 
непосредственное теоретическое и практическое значение для жизни людей в 
современной цивилизации.  
Так, в теоретическом плане, научное понимание обогащается знанием 
традиционным, религиозно-мистическим, расширяя и углубляя наше понимание 
человека, а значит и потенциал возможностей решения проблем, стоящих перед 
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ним. Несомненно, что исследование внерациональных способов познания создает 
новую синтетическую, комплементарную познавательную стратегию.  
В практическом плане перед цивилизацией XXI века, все более 
погружающейся в кризисные процессы, встает проблема бережного отношения к 
ресурсной базе, что находит отражение в формировании нового мировоззренческого 
ядра, включающего элементы аскетического понимания человека и его отношения с 
миром. Аксиологический опыт аскетико-мистических религиозных практик 
духовного совершенства может быть использован при изучении вопросов 
проявления в современном обществе протомистицизма, воздействия пси-факторов, 
изменения сознания в масс-медиа, при рассмотрении экологичности как базового 
принципа существования человека.  
Таким образом, в кризисном состоянии цивилизации, уникальный мировой 
опыт духовно-целостных аскетико-мистических традиций, при его творческом 
применении во взаимодействии с накопленным научно-философском потенциалом 
знаний о человеке, может оказаться весьма полезным в организации жизни людей в 
XXI веке.  
Положения, выносимые на защиту: 
1. Доказывается, что корнем всех проблем, включая глобальные, оказывается 
сам человек. Именно человек в процессе своего существования потерял меру бытия, 
а вместе с ней с нарастающей скоростью утрачивает лучшие достижения культуры – 
при несомненном технологическом прогрессе. Именно человек как движущая сила 
всех социальных и социоприродных изменений является корнем всех опасностей и 
катастроф, которые в наше время приобрели глобальный характер. Следовательно, в 
основе всех кризисов, охвативших социум и планету в целом, лежит глобальный 
антропный кризис. Глобальный антропный кризис первичен, остальные опасные 
глобальные проявления антропосоциальной жизни – вторичны. Чтобы преодолеть 
основные кризисные явления, необходимо обратиться к сложной, многогранной 
природе бытия самого человека с целью оптимизации его деятельности в 
окружающем мире. Это обстоятельство актуализирует проблему комплексного 
изучения человека в современной культуре с позиций научно-философских и 
религиозно-мистических знаний. 
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2. Для более глубокого понимания разных форм жизнедеятельности людей 
определены место и роль мистицизма в системе современного знания. Показано, что 
концепт «мистицизм» менял свое содержание в зависимости от исторической эпохи 
и социокультурных условий. К концу XX века на Западе сформировались наиболее 
важные концептуально-методологические подходы к мистицизму и мистическому 
опыту. Это: перениализм и традиционализм, философский и феноменологический 
эссенциализм, психологический эссенциализм, контекстуализм (конструктивизм). 
Перениализм утверждает гомогенность мистического опыта и указывает на 
существование универсальной эзотерической традиции, выражающей абсолютную 
истину. Принадлежность к традиции (традиционализм) и инициация гарантируют 
человеку постижение сущности бытия и смысла человеческого существования. 
Философский эссенциализм – это направление в феноменологии и философии 
религии, которое рассматривает различные виды религиозного, в том числе 
мистического опыта, как проявления одного или нескольких неизменных типов, 
которые представляют ядро опыта. Представители психологического эссенциалима 
апеллируют к неким устойчивым архаичным структурам сознания, которые 
порождают мистический опыт и выступают условием его единства. Исследователи 
этого направления утверждают ценность мистического опыта как фундамента для 
открытия новых областей и возможностей человеческого сознания, для построения 
определенной картографии сознания и даже особого третьего пути в осмыслении 
религиозного опыта – вечной психологии. Контекстуализм, напротив, развивается 
как полемический ответ на засилье, универсалистских по сути, перениализма и 
эссенциализма в философии религии. Данный подход утверждает уникальность 
разных видов мистического опыта и фокусирует внимание именно на существенных 
различиях мистического опыта и его контекстуальной (доктринальной, ритуальной, 
исторической, социокультурной) детерминированности.  
3. Проанализирован понятийный аппарат, необходимый для изучения бытия 
человека в научно-философском и религиозно-мистическом знании. Особое 
значение уделено осмыслению фундаментальных категорий для анализа мистицизма 
и мистического опыта, таких как мистерия, мистериальный ритуал, мистическая 
традиция. Рассмотрены возможные типы взаимодействия мистицизма и 
«материнской» религиозной традиции (конформистский, лояльный и 
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конфронтационный). Показана структурная гетерогенность мистицизма, 
представленная различными уровнями – доктринально-догматическим, логико-
дискурсивным, психосоматическим и магико-ритуальным.   
 4. Исследованы разные методологические подходы и основания, необходимые 
для получения рациональных и внерациональных знаний о человеке, а также их 
последующей философской рефлексии и интеграции. Высказано предположение, 
что переход от формы познания – к методу познания осуществляется как 
формирующаяся наиболее эффективная технология познавательной деятельности, 
которая оптимальными путями приводит к нужным, желаемым результатам 
познания и практики, заключенным в поставленных целях. Иными словами, 
методология – это наиболее результативная технология познания и практической 
деятельности, зафиксированная в специальном учении или в отдельных его 
разделах. Соответственно, в научно-философском познании исторически наиболее 
эффективной стала рациональная методология (от фактов науки и техники до 
научно-философских теорий), с накоплением массива рациональных знаний. А в 
мистико-религиозном познании на этапах мистического опыта и мистических 
практик наиболее эффективной оказалась внерациональная гносеологическая 
стратегия (от созерцания до мистической интуиции) с накоплением массива 
внерациональных знаний. В стратегии познания многогранной сущности и сложного 
бытия человека в современном мире далее необходима комплексная 
(компаративистская, интегративная) методология анализа и синтеза всего массива 
знаний о человеке. 
5. Комплексное научно-философское познание человека закономерно 
изменялось в истории знаний – от цельного натурфилософского понимания человека 
как неотъемлемой части космоса, к дуализму души и тела, тройственности духа, 
души и тела, к углубленно-дифференциальному изучению человека в «одномерных» 
подходах, затем к двухмерному человеку как биосоциальному феномену и, наконец, 
к осмыслению сложной многогранной природы человека в знаниях на рубеже XX–
XXI веков. В современном научно-философском познании многогранного бытия 
людей в мире эффективными представляются системно-структурный, системно-
экологический и диалектический подходы к человеку. На этой основе определена 
многогранная сущность человека как природного и социального существа, показаны 
 18 
разные экологические отношения человека с природными и социальными средами, 
отмечены диалектические преобразования его тела, сознания и межпоколенной 
трансляции знаний в изменяющемся социокультурном бытии. 
6. В связи с разнообразием и многоплановостью бытия человека в 
сложноорганизованном социуме XX–XXI веков, в современной культуре 
сосуществуют различные виды знаний о человеке (инновационно-техногенные, 
традиционно-психодуховные, культурно-бытовые и пр.). В том числе, существует 
устойчивый интерес к специфике человеческого бытия в разнообразных 
мистических практиках, делая данную область актуальной для философского 
осмысления. Более глубокое философское понимание природы мистицизма и 
мистического опыта творчески дополняет потенциал интегративных знаний о 
человеке. В целях построения категориального аппарата для выявления специфики 
бытия человека в мистицизме определены и соотнесены следующие понятия: 
религиозный и мистический опыт; мистическое познание и знание, религиозная и 
аскетико-мистическая религиозная практика (АМРП). Аскетико-мистические 
религиозные практики (АМРП) особые религиозные практики, существующие в 
различных религиозных традициях практически всех мировых религий, целью 
которых является созерцание, видение и мистическое постижение первоосновы 
бытия (Бога, духа, полноты бытия и т. п.), взаимодействие (слияние и/или формы 
сосуществования с ней), осуществляемое посредством духовно-нравственного 
совершенствования, сложных аскетических, психосоматических, психотехнических 
упражнений, что в целом приводит к изменению мироощущения и мировосприятия 
практикующего и ведет в итоге к устойчивой трансформации личности. 
7. Аскетизм, в большинстве случае, является неотъемлемой частью 
мистического пути и активно развивается в разнообразных аскетико-мистических 
религиозных практиках. Суровость, а иногда и изощренность аскетики придает 
человеческому бытию особый экзистенциальный накал, тем самым создавая почву 
для мировоззренческого переворота и принятия мистического мировидения. 
Различные аспекты аскетизма, такие как психологический, гносеологический, 
социальный раскрывают сложность и многомерность данного феномена. 
Рассмотрены многообразие целевых установок аскетического делания – 
нестяжательские, духовно-нравственные, жертвенные, искупительные, любовные (к 
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Абсолюту), катарсические, инициатические, героические. Исследованы 
многообразие форм взаимоотношений аскетов с обществом: конфликтный, 
индифферентный, лояльный, мирской. 
8. Обосновано, что мистические учения, берущие начало от первичного, 
непосредственного созерцательно-медитативного мистического опыта 
взаимодействия с Предельной реальностью (Абсолютом, Божественной 
реальностью и т.п.), имеют внерациональную природу; их разнообразие на этом 
этапе обусловлено спецификой аскетико-мистических практик и получаемого 
религиозного опыта. И лишь затем, в разных формах гностического мистицизма, эти 
учения могут наполняться рациональным философским содержанием. Для 
углубленного понимания проблемы обязательным является рассмотрение 
особенностей той культурной среды, в которой развивались соответствующие 
мистические традиции, например, византийский и православный исихазм, духовные 
упражнения Игнатия Лойолы в католической традиции, суфизм в исламе, каббализм 
и хасидизм в иудаизме, бхакти-, тантра-, кундалини- и аштанга-йога в индуизме, 
нэй-дань в даосизме и, естественно, огромное количество разнообразных 
медитативных аскетико-мистических практик в буддизме, начиная от буддизма 
тхеравады и вплоть до ваджраяны.  
9. Применены аксиологический и праксиологический подходы к комплексному 
исследованию бытия человека в современном обществе. Показана важность 
объединяющего мировоззренческого аспекта проблемы, при котором выявляются 
более общие законы бытия человека и практические пути неконфликтного 
сосуществования людей в современном обществе. Исследованы праксиологические 
аспекты воздействия мистицизма и мистических практик на жизнь современных 
людей, как положительной, так и отрицательной направленности. В целом 
интегративный культурфилософский подход к человеку, в рамках которого 
аскетико-мистическое бытие предстает как неотъемлемая часть существования 
людей, позволяет комплексно развивать проблему человека на базе общего 
социокультурного, антропосоциального и социально-природного существования.  
Теоретическая и практическая значимость диссертационной работы. 
Разработка проблемы мистицизма в аспекте исследования отдельных форм 
знания и их взаимодействия позволяет расширить представления о 
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мировоззренческих основаниях современного знания. Осуществленное 
исследование вносит определенный вклад в разработку вопросов соотношения 
рационального и внерационального познания и знания в различных формах 
мистицизма. Обосновывается необходимость исследования разных уровней 
гносеологической стратегии мистицизма и особенностей мистического знания. 
Рассмотрены базовые концептуально-методологические подходы к мистицизму в 
западной культуре. 
В целом теоретическая значимость диссертационной работы состоит в 
осмыслении феномена мистицизма во взаимосвязи с фундаментальными вопросами 
философии человека; исследования философских и антропологических аспектов 
аскетико-мистических религиозных практик; в рассмотрении социально-
философских аспектов мистицизма в современном обществе; вносит определенный 
вклад в изучение проблем формирования духовно-экологической цивилизации 
нашего столетия. 
Практическая значимость диссертационной работы состоит в следующем: 
изучены праксиологические антропосоциальные аспекты мистицизма; прослежены 
варианты воздействия мистического сознания на поступки, поведение, образ жизни 
людей, на их взаимосвязи с другими социальными группами, обществом в целом; 
исследована специфика осуществления аскетико-мистических религиозных практик 
в истории и современности; проанализированы социальные аспекты существования 
мистико-религиозных сообществ и объединений в современном мире; исследованы 
аспекты мистического бытия человека и локальных сообществ, показаны 
возможные позитивные и негативные последствия мистических практик. В целом 
практический вклад диссертационного исследования заключается в выявлении ряда 
основных путей совершенства человека, общественного сознания, вытекающих из 
философского анализа опыта мистицизма, в разработке практических вопросов 
гармонизации отношений человека с окружающей средой, с учетом того культурно-
исторического опыта, который накоплен мистическими традициями.  
Полученные результаты могут быть применены при разработке и чтении 
соответствующих тем вузовских курсов по культурологии, философской 
антропологии, социальной философии, религиоведения, а также спецкурсов по 
мистицизму и аскетико-мистическим религиозным практикам.  
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Апробация материалов диссертационной работы осуществлена в процессе 
участия в 21 международных, 39 всероссийских, 10 межрегиональных научно-
практических конференциях, а также на заседаниях «круглых столов» 
Философского общества Алтая Российского философского общества РАН (с 2001 по 
2015 гг.) и вузовских методологических семинарах в период с 1996 по 2011 гг. 
По материалам диссертации опубликовано 167 работ, в том числе, 16 статей в 
журналах, рецензируемых ВАК РФ, а также 5 монографий, 3 из которых в 
соавторстве. 
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ГЛАВА ПЕРВАЯ 
АНТРОПНАЯ ПРОБЛЕМА И ГНОСЕОЛОГИЧЕСКИЙ АНАЛИЗ 
МИСТИЦИЗМА В СИСТЕМЕ ЗНАНИЙ ЧЕЛОВЕЧЕСТВА 
 
1.1. Актуализация антропологического поворота 
в системе современных знаний 
 
Ситуация в глобализирующемся обществе XXI века становится все более 
парадоксальной. Человечество третьего, казалось бы, уже достигло вершин 
собственного развития в разнообразных технологиях повышения комфорта жизни в 
глобальном обществе потребления. Но в то же время оно входит в полосу 
нарастающих конфликтов. Условия жизни людей на планете в XXI веке непрерывно 
и ускоренно изменяются – от удивительно комфортных состояний до 
катастрофических потрясений индивидуального и социально-природного характера. 
Люди современного общества ясно ощущают некую неправильность жизни, так как 
на наших глазах происходит все больше кризисов и катастроф в обществе и в 
природе. Уже никого не удивляет мысль о том, что планета охвачена глобальными 
кризисами – социальным и экологическим. Это вызывает чувства страха и 
безнадежности, ощущения новых надвигающихся глобальных катастроф.  
С другой стороны, человечество упорно пытается понять то, что происходит, 
ищет пути выхода из усугубляющейся ситуации. Это заставляет людей 
мобилизоваться, объединяться перед лицом нарастающих проблем. Осознание 
приходит к отдельным людям, люди объединяются в группы. В государствах 
начинают накапливаться некоторые созидательные силы. Разные государства 
объединяются в союзы с целью их укрепления и совместного выживания в условиях 
нарастающей сложности. Но для этого надо понять основы консолидации, которые 
коренятся в самом человеке как «исходной клеточке» любых социальных структур – 
от групповых до мировых. Поэтому вначале мы попытаемся выяснить, какова 
главная причина глобальных кризисов и какова роль человека в этих планетарных 
процессах? 
Современная неустойчивость основ жизни, парадоксы нарастания кризисов в 
эпоху небывалого научно-технического, информационного прогресса закономерно 
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приводят к утрате доверия к «чисто научным» знаниям, которые часто 
продуцируются людьми односторонними или бездушными, реализуются людьми с 
безмерными и все более конфликтными по сути или даже разрушительными 
желаниями. На этом фоне мы видим волнообразное нарастание интереса к 
разнообразным вненаучным знаниям, среди которых особую популярность 
приобретает мистицизм – с надеждой на то, что, может быть, тайное знание каким-
то образом позволит найти верные пути выхода из нарастающего круга проблем и 
катастроф. Усиливается интерес к разнообразным провидениям и предсказаниям о 
будущем.  
Но опыт работы с мистическими знаниями показывает, что с помощью 
мистики с определенной вероятностью прозрений можно, как правило, лишь 
предсказать грядущие катастрофы, но не организовать целенаправленную 
совместную социальную деятельность по предотвращению катастроф и по 
организации созидательной работы в мире. При отсутствии мировоззренческих 
векторов деятельности идут не процессы развития, а нарастающей дезориентации 
сознания, действуют эффекты размывания жизненно важных знаний. В результате 
современные люди порой оказываются еще более неподготовленными к жизни, чем 
их предшественники 100–200 лет назад.  
По мере нарастания преобразующих социальных сил, технико-
технологического прогресса, люди создавали все более мощную искусственную 
среду своего существования (общинную, индивидуальную, социальную). Эта 
искусственная среда, созданная и управляемая человеком, все надежнее отделяла 
его от воздействий остального природного мира. В итоге в настоящее время 
человечество в той или иной мере освоило практически все экологические ниши на 
планете – от экваториальных жарких поясов до самых холодных зон Арктики и 
Антарктики, проникло в космос. С помощью научно-технического прогресса оно 
резко изменяет облик Земли, строит множество сооружений, создает комфортные 
условия собственной жизни в разных уголках планеты [95; 112; 213]. Оказавшись и 
живя в комфортном искусственном мире, человек все меньше зависит от 
объективных условий и законов бытия и может все более полно удовлетворять свои 
желания и потребности. В таких условиях основой жизни многих людей становятся 
антропоцентризм и эгоцентризм.  
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Но при этом нарастает дисгармония человека с окружающим миром – людей и 
природы. Вновь в наше время возрождается, хотя и в новых вариантах, принцип 
конкурентной борьбы «всех против всех». Усиливается конфликтогенез. 
Преобладание и развитие эгоистической тенденции в современном очень хрупком и 
изменчивом мире определяет движение к глобальной духовной и экологической 
катастрофе [77; 113; 254; 337]. Видный гуманист ХХ в. Э. Фромм в своих книгах 
«Иметь или быть», «Человек для себя» и др., четко различает указанные полярные 
тенденции в устремлениях жизни людей. Он обозначает их как противоположныек 
установки или модусами: 1) обладания – «иметь», 2) экзистенциального 
существования в гармонии с миром – «быть» [341; 342]. Э. Фромм пишет: 
«Обесчеловечивание личности и распространение религии индустриализма (или 
кибернетизма) вызвало к жизни движение протеста со стороны нового гуманизма, 
который восходит корнями к христианству и философскому гуманизму – от 
позднего Средневековья до эпохи Просвещения… [342, с.235]. «Эгоизм, жадность и 
озлобленность имеют не природные, а социальные корни… Как только изменится 
социальный климат, изменится и система ценностей, и тогда переход от эгоизма к 
альтруизму пройдет значительно легче, чем это представляется сегодня» [342, 
с.302]. Даже такие, казалось бы, такие прекрасные цели, как непрестанное 
самосовершенствование вплоть до состояния сверхчеловека, но при отречении от 
моральных принципов бытия по отношению к большинству людей «массы», ведет 
личность в «никуда» [211; 212]. Альтернативный путь «человека потребляющего» в 
постмодерне также не формирует гармоничной личности, а разрушает ее на пути к 
«постчеловеку» [77; 336].  
Именно в эпоху глобального потребления XXI века в массовых масштабах 
сформировался эгоистичный человек-потребитель, повинующийся, прежде всего, 
собственным желаниям. На смену преобладавшим ранее истинам веры (в религии) и 
понимания (в науке) приходит и становится ведущей истина желаний человека. Эта 
истина-желание, в отличие от объективных истины-понимания и истины-веры, 
является субъектной по своей природе. Такая истина зависит не от законов 
окружающего мира (естественных и Божественных), от меры отношений, а от 
самого человека, утратившего чувство меры, стремящегося достичь максимума 
личных удовольствий и устремлений. Для достижения истины-желания уже не 
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нужны ни нравственные, ни естественные законы бытия, их подменяет эгоизм 
человека. Поэтому далее человек попадает в область заблуждений. И не боится 
этого, если заблуждения помогают реализовывать его желания. Кроме того, 
отвергнув истину-веру и нравственный закон, человек утрачивает совесть, 
переступает в целом через объективную истину и становится способен на 
преднамеренную ложь, если это соответствует его желаниям. 
Таким образом, глобальное общество массового потребления XXI века с 
созданной мощнейшей искусственной средой, техногенной инфраструктурой, 
наполненной огромным количеством комфортных вещей из мира товаров, 
формирует человека с измененным сознанием. Человек – безмерный потребитель 
уходит от объективных истин и законов, подменяет их субъективными истинами-
желаниями, для достижения которых не отвергает заблуждения и даже способен на 
откровенную ложь во имя достижения собственных желаний [77; 336; 341]. Но если 
человек отвергает путь истин мира, он уже не способен верно понять окружающий 
мир, не способен изменить его к лучшему – не для себя, а ради других и ради 
сохранения красоты планеты. Эгоистичный человек – это человек желаний и 
кризиса. Если же к этому прибавляется обладание мощной преобразующей научно-
технической силой нашего столетия, то эгоцентричный человек способен ради 
собственных интересов разрушить все, что мешает ему на пути достижения личных 
желаний. Поэтому именно эгоцентричный «человек желания» стал центром и 
движущей силой всех основных кризисных явлений на планете. 
В целом можно сказать, что в настоящее время планету охватил 
всеохватывающий, многогранный системный глобальный кризис: экологический, 
социальный, антропный. При этом корнем всех проблем, включая глобальные, 
оказывается сам человек. Именно человек в процессе своего существования 
потерял меру бытия, а вместе с ней с нарастающей скоростью утрачивает лучшие 
достижения культуры – при несомненном технологическом прогрессе. Именно 
несбалансированное поведение человека как движущей силы всех социальных и 
социоприродных изменений является причиной основных опасностей и катастроф, 
которые в наше время приобрели глобальный характер. Следовательно, в основе 
большинства кризисов, охвативших социум и планету в целом, лежит глобальный 
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антропный кризис. Глобальный антропный кризис первичен, остальные опасные 
глобальные проявления антропосоциальной жизни – вторичны [305].  
Считаем, что отмеченные опасные трансформации в мире людей 
актуализируют проблему комплексного изучения и преобразования человека в мире. 
Чтобы раскрыть содержание указанной проблемы, вначале обратимся к феномену 
знания, необходимого для понимания разнообразных знаний о человеке. Затем 
отразим общий путь научно-философского познания человека и научно-
антропологических знаний. А в следующих параграфах данной главы рассмотрим 
мистико-религиозные знания и пути их приобретения в процессе мистического 
опыта практикующих субъектов.  
А теперь, обращаясь общей проблеме знания, вначале определим соотношение 
таких феноменов, как информация и знание. По праву современное общество 
определено как информационное. В нем накоплен огромный объем информации 
самого разнообразного характера – бытовой, массовой, культурологической, 
научной, религиозной, технико-технологической, политической, правовой, 
этической, эстетической и пр. В результате социальная информация по своему 
количеству стала практически необъятной, бесконечной по отношению к 
отдельному субъекту. По качеству – настолько разноплановой, что возникают 
затруднения с ее систематизацией. В целом феномен социальной информации 
начала XXI века требует специального всестороннего исследования и разрешения. 
Для нас отмеченные вопросы оказываются актуальными в плане соотношения таких 
реалий и предметов для исследования как знание и информация.  
Очерчивая панораму проблемы в целом, отметим, что современное знание 
человечества представляет собой огромный массив информации, который даже 
сложно сразу представить, а тем более, предметно осмыслить и квалифицированно 
оценить. Здесь встает серьезная познавательная проблема: с неких общих позиций 
рассмотреть знание о знании, или науку о знании, или шире – учение о знании 
(знаниеведение). Это новое направление исследований XXI века, значимость 
которого, по-видимому, будет лишь возрастать пропорционально социально 
значимой информации, вырабатываемой и используемой человечеством. Чтобы 
глубже разобраться в массивах накопленного научного и вненаучного, 
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рационального и внерационального знания, вначале следует определить, что 
понимать под знанием. Здесь мы можем выделить две основные позиции.  
Первая позиция – расширительная, суммарная. В этом случае знание – это весь 
массив информации, которым располагает общество на определенном временном 
срезе его развития. И тогда термин «знание» оказывается по существу синонимом 
совокупной информации общества (или какой-либо отдельной социальной 
общности).  
Вторая позиция – более узкая, смысловая. В данном случае знание рассмотрим 
как какую-то определенную часть совокупной информации, обладающую особым 
общим свойством. Это свойство – позитивный, жизненно важный, практически 
необходимый смысл, который заключен в соответствующей части совокупной 
информации.  
Далее будем исходить именно из второй позиции. В этом случае, например, 
информация бессмысленного или разрушительного время провождения, 
соответствующих видов жизнедеятельности, уже не является знанием – как 
фундаментальной основой социального бытия. В настоящее время мировое 
производство информации достигло невиданных масштабов, этот произведенный 
интеллектуально-психологический продукт, в ряде случаев, стал довлеть над 
производителем этого продукта – человеком. Поэтому и встала серьезная проблема: 
всестороннего рассмотрения того, как знание, выработанное человечеством, может 
влиять на разнообразные формы социальной и индивидуальной культуры. По 
результатам проведенного исследования, проводимого более восьми лет, была 
опубликована монография «Знаниеведение и управление» (в трех книгах) [107], 
одним из соавторов которой является автор данной диссертационной работы. 
Обоснованию предмета и метода знаниеведения посвящен ряд работ Ю.И. 
Колюжова [146; 147]. Автор данного диссертационного исследования разрабатывал, 
прежде всего, ряд общих и специальных вопросов гносеологии и методологии 
познания различных форм знания – научного и вненаучного, рационального и 
внерационального, в том числе, мистического. Само знание как феномен 
деятельности человечества становится объектом научно-философского анализа, 
актуализируя знаниеведческие проблемы.  
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Знание рассматривается учеными все более широко: не только в историко-
культурологическом, науковедческом аспектах, но также в актуально-
прогностическом и оптимологическом плане, как главная интеллектуальная база 
новейших, инновационных технологий – гуманитарного, социального и технико-
технологического направления. Совершенно неслучайно, что сегодня именно вокруг 
знания как объекта познания формируются новые научные дисциплины, 
исследовательские области, научные направления и сложные конгломераты по 
изучению систем, форм знания, гибридных образований в сфере знаний, 
разрабатываемых как в теоретической, так и в прикладной формах. Эта проблема 
стала настолько актуальной, что, по мнению ряда исследователей (Д. Белл, П. 
Друкер, М. Маклюэн, М. Кастельс и др.), мы вступили в новый этап социогенза – в 
общество знания [146; 147]. Данный процесс начинался очень давно, с истоков 
человеческой цивилизации, но именно в современном мире приобрел столь 
выраженные формы.  
С диалектических позиций можно отметить следующее [107]. С древнейших 
времен, опыт человека и человечества накапливался в основных сферах: отношений 
с природой, материально-практической жизни, духовно-нравственной жизни. 
Непосредственно с жизнью общины были связаны две основные сферы, где и 
происходило накопление знаний: 1) материально-практическая как сфера 
получения необходимого для жизни материального продукта (питания, одежды, 
жилья) и 2) духовно-практическая, или духовно-нравственная, как сфера 
налаживания неконфликтных межчеловеческих отношений, консолидирующих и 
усиливающих социум в жестких условиях существования.  
В древности, когда социум был еще синкретичным, эти две сферы были 
неразделимы, поскольку цельной, синкретичной была вся незамысловатая жизнь 
людей. Но по мере того, как знаний, жизненного опыта становилось все больше, 
опыт стал аккумулироваться отдельными людьми, мудрыми в определенной сфере, 
и знания начали передаваться по соответствующим социальным линиям. Это, 
например, опыт вождей – сильнейших в труде и войне; опыт старейшин – 
мудрейших людей общины в общем опыте жизни и отношений; опыт шаманов, 
умеющих общаться с духами природы и людей и т.д.  
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Так, линия знаний материально-практической жизни была изначально связана 
с добыванием и (или) изготовлением из материалов природы готового социального 
продукта – пищи, домашней утвари, жилища, простейшей обстановки, обустройства 
территории селения и т.д. При этом люди в своей материально-хозяйственной 
деятельности, прежде всего, опирались на познание свойств окружающего 
материально-вещественного (естественного) мира. 
Здесь сформировалась следующая линия материально-бытовых знаний: знания 
о естественной природе, ее свойствах и законах – знания о предметах – знания об 
орудиях и средствах производства – знания о технологическом процессе 
изготовления продукта, обеспечивающие изготовление готового продукта – знания 
о применении готового продукта. Вся эта совокупность естественных (изначально 
наглядных, непосредственно наблюдаемых) знаний, в результате развития качеств 
сознания, абстрактно-логического мышления, привела к формированию сложных, 
высших областей человеческого знания. Это: материалистическая философия 
естественной природы (материализм в природе, а затем и в обществе), наука, 
техника и технология. Данные пласты знаний и общественной жизни, изначально 
развивашиеся на естественной основе, затем сформировали собственно 
человеческое – материальную культуру человека и общества, как высшие 
достижения, которые затем приобрели идеальный – интеллектуальный характер 
(наука, философия и пр.).  
В этой сфере социокультурного бытия из форм познавательной деятельности 
преобладало чувственно-рациональное познание, а высшим знанием оказалось 
рационально-логическое. Поэтому данная линия развития знаний может быть 
охарактеризована как рационально-практическая. Основу методологии составили 
методы рационального познания мира, или рационализм, прошедший длительный 
путь развития, имеющий преобладание в западной культуре и получивший особенно 
мощное распространение в связи с формированием западной науки Нового времени 
как особого феномена западной цивилизации. А с тех пор, как технический и 
научно-технический прогресс приобрел глобальные масштабы, рационализм стал 
ведущим направлением познавательной деятельности человечества, послужил 
гносеологической основой формирования техногенно-потребительской 
цивилизации.  
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Но одновременно в раннем антропогенезе, в первобытной культуре 
существовала и другая сфера жизненного опыта и знаний. Это линия знаний духовно-
практической жизни, которая была связана, с одной стороны, с обеспечением 
жизнеспособного характера межчеловеческих отношений и продолжения рода. 
Обозначим эту сторону знания жизни как духовно-нравственную, которая в итоге 
привела к развитию морали и нравственности. С другой стороны, духовно-
практическая сфера жизни людей первобытных культур включала необходимость 
налаживания отношений с сильными духами природы, которым поклонялся и с 
которыми был вынужден взаимодействовать в своей жизни первобытный человек, а 
также с пониманием своей души как особой невидимой, но важнейшей субстанции. 
Обозначим эту сторону жизни и знания как духовно-религиозную, поскольку в итоге 
она привела к появлению религии (а затем и религиозной, религиозно-мистической, 
идеалистической философии). В целом в истории человечества произошла 
естественная и закономерная дифференциация сфер практической деятельности на 
преимущественно вещественно-материальную и преимущественно духовно-
нравственную. Углубление данной дифференциации сыграло положительную роль в 
том, что каждая линия получила свое мощное развитие. Негативным же оказался 
разрыв между двумя сферами жизни и души человека, на этой основе – раскол 
внутреннего и внешнего (окружающего человека) мира. 
Поэтому главной современной задачей, на наш взгляд, является осуществление 
интеллектуальной, теоретической и практической интеграции знаний и жизни 
человека и социума на основе баланса отношений материальной и духовной культур 
[242; 342; 345]. В связи с указанной стратегической целью, важным этапом на 
данном пути оказывается интеграция знаний человечества, прежде всего, 
рациональных и внерациональных – о самом человеке и его деятельности, согласно 
принципу дополнительности, в непротиворечивое единое целое, или проблема 
взаимодействия рационального и внерационального знания в контексте единой 
культуры человека и человечества [107; 314].  
Таким образом, именно знание как всеобщий феномен культуры, субъективной 
и объективной, абстрактной и практической жизни людей в его системно-
синтетическом ключе объединяет некогда разорвавшиеся, дифференцированные 
области, культуры человечества. Именно оно позволяет реинтегрировать множество 
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достижений человечества в сложных ответах на важнейшие, ключевые вопросы 
жизни, в том числе, не только в истории, но и в современности, обосновать 
варианты прогнозов на будущее. Отмеченные главные позиции познания всего 
массива знаний человечества и заключает в себе новая исследовательская область – 
знаниеведение, которая в идеале призвана целостно отразить знание как феномен 
культуры человека и человечества с целью использования совокупного потенциала 
знаний для организации оптимальной жизни людей на земле [107, с.23]. Ключевое 
значение приобретает анализ базовой категории данного направления. Эта 
категория – «знание».  
Данная категория имеет место во множестве трудов, как в истории, так и в 
современности. Но специальных трудов, посвященных именно общей проблеме 
знания, не так уж много. Среди них можно отметить, например, работы таких 
зарубежных авторов, как А. Айер, Д. Блур, Л. Витгенштейн, Р. Гир, С. Грофф, Э. 
Кассирер, У. Куайн, К. Леви-Стросс, К. Манхайм, М. Полани, К. Поппер, Б. Рассел, 
Г. Риккерт С. Тулмин, Г. Фольмер, С. Фуллер, М. Фуко, Ю. Хабермас, Э. Эванс-
Причард и др. [107; 159; 165; 169; 233; 241; 262 и др.].  
Среди российских публикаций можно отметить труды таких ученых, как И.Ю. 
Алексеева, Л.С. Выготский, С.С. Гусев, В.С. Готт, И.Т. Касавин, В.П. Каширин, 
Ю.И. Колюжов, В.А. Лекторский, А.Н. Леонтьев Л.А. Микешина, Е.Н. Молодцова; 
А.Л. Никифоров, Н.Ф. Овчинников, Ю.А. Петров, Б.Я. Пушканский, О.С. 
Разумовский, А.П. Резников, М. Розов, В.Н. Садовский, Э.П. Семенюк, А.И. 
Субетто, А.Д. Урсул, Е.В. Ушакова, П.В. Ушаков, В.М. Федоров, С. Щавелев и др. 
[6; 12; 100; 106; 107; 121; 146; 163; 191; 200; 233; 238; 275; 282; 291; 302; 317; 333]. 
Специфика сущности и развития знания в истории философии в культурах Востока, 
Запада и России в знаниеведческом ключе отражена в работах Ю.И. Колюжова, П.В. 
Ушакова [146; 147; 304; 309; 310 и др.]. Поэтому мы не будем останавливаться на 
данном вопросе подробно.  
А.И. Субетто, исследуя категорию знания, приводит несколько ее определений, 
которые с разных сторон раскрывают содержание и сущность данного сложного 
феномена [273, с.58-64]. Мы приведем здесь в сокращенном виде предлагаемые 
определения понятия «знание» (episteme, в переводе с греческого, означает 
«знание») [262, с 21]:  
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Знание – отраженная действительность. 
Знание – модель (образ) объективной реальности, позволяющая эксплицировать 
и прогнозировать развитие «реальности». 
Знание – модель субъективной реальности, отражение внутреннего мира 
человека. 
Знание – часть информации, которая прошла процедуру узнавания 
(распознавания), классификации, понимания, осмысления. 
Знание – результат познания. Знание как процесс, затем – как результат, а 
потом (в применении) вновь как процесс. 
Знание – результат учения, образования. 
Знание – результат опыта, хозяйственной деятельности. 
Знание – субстрат или субстанция интеллекта как управления будущим. 
К приведенным определениям знания добавим также следующие. 
Знание – сила (Ф. Бэкон [241]), то есть оно создает внутренний 
интеллектуальный потенциал для эффективного действия, деятельности.  
Знание – способ, каким существует сознание (К. Маркс [185, т.1,7]). 
Это знание над незнанием, рефлексия над незнанием (В.В.Налимов [204, с.26-
27]). 
Знание есть соотнесенное (Платон, Аристотель [17, т.1]). Особо обратим 
внимание на это, на наш взгляд, предельно сущностное онтологическое понимание 
знания. Иными словами, мы можем сказать, что знание – это соотнесенность и 
привязка к чему-либо. Из этого вытекают важные вопросы: во-первых, к чему 
привязывать, а во-вторых, каковы верные механизмы этого соотнесения. С этим же 
понимание проблемы знания тесно связана и проблема его истинности – как формы 
и степени соотнесенности знания с чем-либо. 
По мнению А.И. Субетто: «Знание есть «идеальная материя» 
функционирования общественного интеллекта, определяющая цикличность 
взаимодействия общественного интеллекта… Знание есть субстрат мира 
идеального, а «мир человека – мир материально-идеальный» [273, с.70].  
Обобщая указанные определения, отметим несколько основных позиций: 
Знание предстает как результат познания (отраженная действительность) в широком 
смысле, в виде совокупного опыта социального субъекта (разных уровней 
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организации социальной материи). Этот результат может существовать в 
фактологической форме «просто информации» (или полученного банка данных, 
которые еще надо обрабатывать и осмысливать), а также в концептуальной форме 
модели реальности (объективной и субъективной). Полученный результат, в свою 
очередь, становится субстратом (фактологическая часть) или субстанцией 
(концептуальная часть) интеллекта. Это способ существования сознания, рефлексия 
над незнанием. 
Теперь в соответствии с диалектикой категорий общего и особенного 
соотнесем понятия «знание» с понятиями «социокультурное знание» и 
«антропологическое знание». 
Обращаясь к понятию «социокультурное знание» мы столкнулись с 
трудностями того, что не встретили такого термина ни в одном энциклопедическом 
здании. Найдено определение социокультурного знания в узком смысле, например, 
в филологическом аспекте в докторской диссертации Е.В. Трощенковой 
«Социокультурное знание в когнитивно-коммуникативной деятельности: стратегии 
воздействия в американском общественно-политическом дискурсе» (СПб, 2016, 
с.11): «Социокультурное знание – знание о социокультурных феноменах (в 
частности, таких как ценности и стереотипные представления о социальных ролях), 
имеющее распределенную форму и частично разделяемое членами 
лингвокультурного сообщества, а также непосредственно участвующее в 
формировании и дальнейшем существовании самих этих феноменов». Данное 
узкоспециальное определение вряд ли может быть использовано в широком аспекте 
на уровне социально-философской рефлексии антропологических проблем.  
Косвенно выделены сходные смыслы исходя из терминов: «социокультурный» 
(прилагательное), «социокультурная система», «социокультурный подход», 
«социокультурный анализ», «социокультурная ситуация» и т.п. В значительной 
мере смысл раскрывается в прилагательном «социокультурный» как обусловленном 
социальными и культурными причинами.  
Согласно В.Г. Николаеву: «Социокультурная система – термин, используемый 
в социальной антропологии и культурологии в качестве альтернативы терминам 
“социальная система” и “культурная система”. Использование этого понятия 
помогает обеспечить многофакторный подход к изучению социокультурной 
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реальности и избежать социологического (Дюркгейм и французская 
социологическая школа), технологического (К. Маркс, У. Огборн, Т. Веблен) и 
культурного (Л. Уайт, А. Кардинер, М. Мид) детерминизма. Применение данного 
термина предполагает невозможность строгого и методологически адекватного 
разграничения социальных и культурных аспектов единой социокультурной 
реальности» [157]. 
Б.И. Кононенко дает следующее определение социокультурному анализу. Это 
«метод междисциплинарного изучения сложных процессов жизни общества, 
основанный на историческо-аналитических, социологических, социально-
философских подходах. В рамках социокультурного анализа культура исследуется в 
соотнесении с социальным пространством, которое рассматривается в широком 
смысле слова как внеприродная, связанная с человеческой деятельностью 
реальность [34]. 
Н.И. Лапин определяет социокультурный подход как «методологический 
подход на базе системного подхода, сущность которого состоит в попытке 
рассмотрения общества как единства культуры и социальности, образуемых и 
преобразуемых деятельностью человека. Это единство, согласно принципам 
системного подхода, образует целое, свойства которого не выводимы из 
характеристик частей. Сама личность при социокультурном подходе 
рассматривается как связанная с обществом системой отношений и культурой как 
совокупностью ценностей и норм [170]. 
Если мы теперь попытаемся дать рабочее определение социокультурного 
знания, с одной стороны, на основе понимания знания как результата познания 
предмета, а с другой – на основе описания социокультурных реалий и теоретико-
методологических подходов к их изучению, то оно может выглядеть следующим 
образом. Социокультурное знание – особый тип человеческих знаний, отражающий 
системное единство социальных, культурных и антропологических сторон 
общественной жизни, как результат комплексного познания во времени и в 
пространстве социокультурных систем, сред, отношений, ситуаций и т.п. на разных 
уровнях обобщения информации: 1) в виде первичного отражения фактов, событий, 
артефактов и пр., 2) в различных видах систематизации и классификации 
получаемых результатов, 3) в виде научных теорий, 4) в форме культурфилософских 
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концепций. Социокультурные знания – это совокупные достижения культуры 
человека и человечества на определенном этапе социального развития, которые 
опираются на достижения прошлого, являются жизнеутверждающей основой 
деятельности людей в окружающем мире и в определенной мере могут служить 
будущим прогнозам. 
Прежде чем перейти к анализу понятия «антропологические знания», укажем 
разные подходы к понятию «социокультурное», связанные с различием объема 
знаний, включенных в него.  
Первый подход – это утверждение о том, что социокультурное знание 
включает в себя лишь гуманитарную составляющую – социгуманитарные науки 
(социологию, политологию, антропологию, психологию, культурологию, 
искусствоведение, религиоведение и др.). Этот подход естественные науки 
оставляет «за порогом» данного типа знания. А например, телесность человека 
видят лишь как культурный феномен преобразующегося тела, без особой связи с 
природно-экологической сущностью организма. Это отражено в ряде работ, 
например: Кон И.С. Введение в сексологию (М., 1989); Быховская И.М. 
Человеческая телесность в социокультурном измерении: традиции и современность 
(М., 1993); Подорога В. Феноменология тела (М., 1995); Телесность человека: 
междисциплинарное исследование (М., 1991). Его можно назвать изоляционным по 
соотношению естественных и гуманитарных знаний.  
Второй подход обозначим как ассоциативный. Согласно ему, необходимо 
учитывать реальную двойственность человека как природно-социального существа 
(биологического, экологического), так и культуры общества, включающей культуру 
духовную и материальную (технико-технологическую, выстроенную на основе сил, 
энергий и веществ природы). Полагаем, что важные достижения, наработанные в 
сфере изоляционного подхода, входят необходимой составляющей ассоциативного. 
Но при этом здесь добавляется необходимая сущностная составляющая знаний о 
природно-экологическом бытии человека и о материальной культуре. Это тем более 
важно, в современных условиях нарастания противоречий между обществом и 
природой и необходимостью разрешать эти проблемы на научно-технологическом 
уровне. Поэтому далее мы будем придерживаться ассоциативного подхода к 
социокультурному знанию. 
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В нашей диссертационной работе имеют значение все уровни социокультурных 
знаний, но главные выводы формируются на научно-философском и 
культурфилософском уровнях. Кроме того, цель нашего исследования связана с 
обобщением важных достижений антропологических знаний, которые следует 
соотнести с социокультурными знаниями. Считаем, что антропологические знания 
представляют собой часть социокультурных, непосредственно связанных с 
человеком. Антропологические знания в исследуемой парадигме – это, во-первых 
знания о человеке и его деятельности в окружающем мире; во-вторых, совокупные 
знания самого человека, определяющие его взгляд на мир, целевые ценностно-
смысловые установки и формы бытия человека в мире людей, общества и природы. 
Рассматривая антропологическое знание как важную составляющую 
социокультурного знания, используем в дальнейшем исследовании ассоциативный 
подход. 
В указанных смыслах знания о человеке и его культуре, которая соответствует 
определенной ступени социального развития, не являются сугубо гуманитарными. 
Это связано, во-первых, с двойственной сущностью самого человека – природной 
(порожденной природой) и социальной (порожденной обществом); во-вторых, с 
двойственностью культуры человечества – духовно-нравственной и материально-
технической (производственно-экономической).  
В связи с изложенным, можем сказать, что антропологическое знание включает 
в себя 1) естественно-научный компонент (как результат познания биопсихической 
сущности человека), 2) культурно-технологический-компонент (как результат 
непосредственной включенности человека в материальную культуру общества); 3) 
гуманитарно-культурный компонент (как результат познания духовно-нравственной 
и социальной сущности человека, в том числе, мистико-религиозного бытия людей). 
Именно поэтому далее мы можем непротиворечиво исследовать человека в 
социокультурном аспекте как с позиций научно-философских, так и мистико-
религиозных знаний. Несомненно, что антропологические знания являются 
сложными, многогранными, отражают не только сознательно-практическую и 
коммуницирующую сущность человека, но и ее многогранное, качественно 
различное проявление в разных видах жизнедеятельности [148; 220; 271; 312; 318].  
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В данном параграфе мы вначале проследим, как в историко-культурном 
аспекте постепенно формировались научно-философские знания о человеке вплоть 
до конца ХХ века. А далее, в следующих параграфах первой главы (1.2 – 1.6) мы 
обратимся к иной, мистико-религиозной традиции формирования 
антропологических знаний, вплоть до настоящего времени. Это позволит нам в 
следующих главах диссертации подойти к целостному пониманию человека в 
условиях современной цивилизации.  
Обращаясь к анализу развития научно-философского и философско-
антропологического знания, отметим следующее. Философское, а затем и частно-
научное познание человека осуществлялось в той или иной мере во все века 
цивилизации. Шло накопление соответствующих знаний. Поэтому невозможно в 
одной работе (тем более, где историко-философское исследование не является 
основной задачей) проанализировать всевозможные учения о человеке за весь 
период развития философии. В связи с этим в нашей работе мы ограничили 
исследование, во-первых, кратким обзором трудов по общим проблемам человека в 
философской антропологии; во-вторых, спецификой рассмотрения 
человековедческой проблематики в советский и постсоветский периоды в нашей 
стране и закономерным переходом от отдельных антропных исследований к 
комплексным проблемам антропного движения, что далее поможет нам представить 
проблему комплексно, на этой основе перейти к рассмотрению разнопланового 
бытия человека в аспекте осмысления комплексных знаний. 
Так, в 20-е гг. ХХ в. на Западе формируется особое направление – философская 
антропология, в котором сделана попытка объединить накопленные естественно-
научные и философские знания о человеке. Основателями ее считают М. Шелера, А. 
Гелена, Г. Плеснера и др. [76; 119; 183; 231; 319; 349; 352; 366]. Но если говорить о 
происхождении самого термина «философская антропология», то он появляется 
намного раньше. Так, согласно исследованию, проведенному П. Шульцем, вопрос о 
природе и сущности человека изначально присутствовал в философии, но 
соответствующий термин, по-видимому, появляется лишь в начале XVI в. [359, с.7-
29]. В 1501 г. М. Хундт опубликовал книгу под названием «Anthropologium de 
hominis dignitate, natura et proprietatibus» («Антропология человеческого 
достоинства, природа и особенности»). В 1594 г. О. Касман написал работу 
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«Psyhologia anthropologica» («Антропологическая психология»). Отдельные работы 
в области философской антропологии были опубликованы и в следующие два века. 
В XVI–XVII вв. в Европе появляются отдельные работы философско-
антропологического направления. Например, подобные труды пишутся в рамках 
философии морали: Монтень «Essai» («Опыты»); размышления о человеке, максимы 
и афоризмы Ларошфуко и Лабрюйера; произведение Шефтсбери «The moralists» 
(«Моралисты»); работа А. Попа «Essai on man» («Эссе о человеке»), показавшего, 
что человечество должно изучать человека и по существу заложившего основы 
культурной антропологии [359, с.8-9].  
Новый, содержательный философский подход человеку появляется уже в XVIII 
в., в частности, в лекции И. Канта «Антропология в прагматическом отношении» 
(1772 – 1773). Согласно Канту, человек должен вести себя сообразно реальному 
миру, в котором он живет. Но «для этого ему требуется знание человека». После 
Канта в этом ключе писали некоторые философы (Шульце, Фрис, Фейербах, 
молодой Фихте, Дильтей), развивавшие представление о том, что антропология 
представляет собой вид жизненной философии, которая с помощью метафизических 
заключений пытается понять всего человека в его жизненной действительности.  
Позже, в конце XIX – начале ХХ в., в Европе проблемы человека стали 
рассматриваться в основном в рамках естественных наук о человеке – биологии 
человека, генетики человека, наукой о расах, социологией человека и т.п. И только в 
конце 20-х гг., точнее, в 1927 г., феноменолог М. Шелер в работе «Положение 
человека в космосе» возродил понятие антропологии в его философском значении 
[119]. На основе понимания предельной сложности антропологической проблемы 
М. Шелер ставит вопрос о создании философской науки – философской 
антропологии как основополагающей науки о сущности и сущностном строении 
человека, его метафизическом происхождении, физическом, психическом и 
духовном началах, об отношении к природе. М. Шелер так определяет сущность 
человека: «Человек есть нечто обширное, столь многообразное, что все известные 
его определения вряд ли могут считаться удачными» [119: Шелер М.].  
Ученый подчеркнул, что необходимо дальнейшее осмысление основных 
закономерностей биологического, психологического, историко-духовного и 
социального развития человека. По его мнению, история философско-
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антропологической мысли представляет собой летопись роста самосознания 
человека. В своей работе «Человек и история» он дал развернутый очерк 
исторического развития антропологической философии.  В частности, 
христианскую концепцию о богочеловечестве М. Шелер оценил как новый подъем 
человеческого самосознания. На основе исследования работ Т. Лессинга, Л. Клагеса, 
П. Альсберга, Л. Болька, Д.Х. Керлера, Н. Гартмана и других, автор пришел к 
выводу, что можно говорить о различающихся  направлениях – естественно-
научной, философской и теологической антропологии. В то же время, по его 
мнению, особое значение приобретает идея о ницшеанском сверхчеловеке, под 
которую подводится рациональный фундамент. При этом духовность в философско-
антропологическом понимании по существу сводится лишь к рациональности.  
Ставится вопрос о том, что человечество, при всех своих исследованиях, 
потеряло самого человека. Особое внимание уделяется проблеме познания 
биопсихического мира человека. Используются такие понятия, как «инстинктивное» 
«привычное» и «разумное, рациональное поведение», «чувственный порыв» и др. 
[35; 359]. М. Шелер считает, что живым существам присущи не только «сущностно-
феноменальные» свойства – самодвижение, самооформление, но и такое 
фундаментальное свойство, как «для-себя-и-внутри себя бытие». Это психическая 
сторона самодвижения, прафеномен жизни. По мнению Ю.А. Кимелева: «Жизнь 
человека содержит в себе все формы живых организмов и в принципе не отличается 
от жизни животного. «Человек=естественный человек есть животное. Он не 
развился из животного царства, а был, есть и всегда останется животным» [137, 
с.35].  
Но между человеком и животным существует не только единство (в 
биологической природе), но и принципиальное различие. Оно обусловлено 
наличием у человека духа. «Новый принцип находится вне всего, что мы может 
назвать «жизнью» в самом широком смысле: то, что единственно делает человека 
человеком, является не новой ступенью жизни, тем более не новой ступенью 
психического, а принципом, противоположным всякой жизни, в том числе и жизни 
человека, является новым сущностным фактом» [119: Плеснер Х.]. Подлинное же 
сущностное понятие человека состоит в том, что он есть нечто, что трансцендирует 
самое себя, свою жизнь и всякую жизнь. Это возможно благодаря тому, что он 
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является носителем духовных актов, которые независимы от его биологической 
организации. Именно дух человека способен возвысить первоначально данные ему 
«центры сопротивления и реакции», постичь качества предметов и мира в целом. В 
силу этой своей способности дух есть «объективность».  
Г. Плеснер, также один из основателей философской антропологии, в своих 
работах «Единство чувств. Основные черты экзистенции духа» (1923), «Ступени 
органического и человек. Введение в философскую антропологию» (1928) и других 
[366] развивает идеи единой философской науки о человеке, о его духе. Но Г. 
Плеснер ставит задачу несколько иначе. Центральной частью философской 
антропологии он считает учение о сущностных законах (психофизически 
нейтральной) личности. Опираясь на труды В. Дильтея и Э. Гуссерля, он ставит 
следующую познавательную цель: «воссоздание философии в аспекте обоснования 
жизненного опыта в науке о культуре и в мировой истории. Этапы на этом пути: 
обоснование наук о духе посредством герменевтики, конструирование герменевтики 
как философской антропологии, осуществление антропологии на основе философии 
живого бытия и его естественных горизонтов… философская антропология должна 
обнаружить «базисную структуру» человеческого бытия. Конечная цель такого 
исследования – выявление специфических черт и характеристик человека» [366, с. 
20].  
Еще одним из основателей и классиков философской антропологии считается 
А. Гелен [119; 231; 76; 366 и др.]. Исследователь его творчества П. Янсен отмечает, 
что антропология Гелена оказала сильное воздействие на философскую 
антропологию как в виде принятия ее центральных положений, так и еще больше в 
смысле споров, которые она породила. Задача антропологии, как считает А. Гелен, 
состоит в определении «особенности» человеческой природы. Опираясь на труды З. 
Фрейда и А. Шопенгауэра, автор определяет человека как недостаточное существо. 
По его мнению, умеренные притязания человека на счастье оттесняются условиями 
его меланхолического существования. Духовные институты общества канализируют 
притязания субъекта. В результате сама эпоха обрекает человека на утрату 
контактов с миром, делает его пленником фантазии. Автор создает свою теорию 
фантазии, которая в его более ранних работах – «Действительный и 
недействительный дух» (1928 – 1929), «Рефлексии над обычаями» (1927) и в более 
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поздних трудах – «Идеализм и учение о человеческих действиях» (1935) – 
рассматривается по-разному. Первоначально фантазия видится ученым как 
недостаток, иллюзия, обман и дереализация. На основе этого развивается 
абсолютная феноменология, следующая за развитием личности от юности до 
взрослого состояния. Показана «триада» такого развития: юность как «бытие через 
других»; взросление как «желание быть собой», где преобладают недуги и раздоры; 
наконец, наполненная, активная жизнь человека как «действие». Формируется 
концепция «человека действующего». В своих более поздних рассуждениях А. 
Гелен уже считает фантазию не болезнью, которую необходимо преодолеть, а 
особой переходной стадией в формировании человека, а также главной 
отличительной чертой его существования [119; 231; 366]. 
В дальнейшем философская антропология получила развитие в работах Дж. 
Мида, Ж.П. Сартра, А. Портмана, Э. Кассирера, К. Леви-Стросса и др. Так, К. Леви-
Стросс обогатил учение как фактическими данными этнографии, так и новым 
методом, который он назвал структурным [165].  
В целом можно сказать, что сформировавшаяся в ХХ в. на Западе философская 
антропология, несмотря на ряд новых подходов к проблеме человека, все же не 
создала единой теории и целостной концепции человека. Здесь скорее можно 
говорить о наличии нескольких направлений, где более полно отражены те или 
иные стороны предмета, сформированы концепции «одномерного» человека, 
которые далее необходимо «приводить к единому знаменателю». Отражением 
расхожести одномерного подхода к человеку служат обще употребляемые термины, 
такие как супермэн (человек сверх способностей), шоумэн (человек развлекающий), 
бизнесмен (деловой человек, умеющий делать деньги), спортсмен (человек спорта) и 
т.д.  
В современной западной философской антропологии широко рассматриваются 
такие отдельные характеристики человека, как: рациональное животное, природное 
существо, психосоматическое существо, социальное животное [35, с.359]. Кроме 
того, в большинстве случаев, так или иначе, доминирующей признается 
эгоцентрическая, индивидуалистическая, эгоистическая установка. Вот что по этому 
поводу пишет, например, П. Шульц: «Духовность личности представляет прежде 
всего деятельность и открытость … Духовная жизнь – это изначальное знание о 
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чем-то отличном от самого себя» [359, с.50]. И далее автор отмечает: «Человек 
проявляет себя личностью, а это значит, проявляет себя аутентичным, ему 
свойственным образом только тогда, когда осуществление его действий вскрывает 
зависимость от его центра, то есть от его свободы, а не определяется извне» [359, с. 
54].  
Как явствует из приведенного текста (и из всей книги), во-первых, духовность 
здесь понимается очень узко, как чувствительность, реактивность, рациональность. 
Но практически отсутствует понимание духовности в широком плане – как высокой 
нравственности, богатой, эстетической чувственности, творческой интуиции и 
логического мышления. Следовательно, в концепции отсутствует духовность 
цельного человека. Сравним данные высказывания, например, с мыслями Д. 
Андреева в «Розе Мира»: «Все живое приближается к Богу через три божественных 
свойства, врожденных ему: свободу, любовь и Бого-сотворчество. Бого-
сотворчество – цель, любовь – путь, свобода – условие» [14, с.94]. Во-вторых, 
основу бытия человека составляет эгоцентрическая и эгоистическая установка, где 
разум есть важнейшее средство для достижения прежде всего собственных целей, не 
заботясь о ситуации, людях «извне».  
Таким образом, можно констатировать, что, несмотря на оригинальность и 
плодотворность целого ряда отдельных идей философской антропологии, на ее 
важный вклад в развитие знаний о человеке, все же в рамках данного 
познавательного направления до сих пор не создано общей концепции человека, 
единого учения о человеке. Поэтому данные краеугольные проблемы остаются на 
повестке дня, могут и должны решаться в рамках других, более целостных 
исследовательских подходов. 
А теперь обратимся к анализу разработки антропологических проблем в нашей 
стране в советский период с тем, чтобы проследить закономерный путь от 
отечественного варианта концепции «двумерного» человека в антропных 
исследованиях к концепции «многомерного» человека в антропном движении.   
Особенности социально-философского знания в нашей стране (вначале в 
Советской России, а затем в Советском Союзе) в послеоктябрьский период, 
например, по сравнению с Западом, вытекали из господствующего марксистского, а 
затем марксистско-ленинского мировоззрения. Исходя из него главная цель 
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общественного развития виделась в построении коммунизма, первоначально его 
первой фазы – социализма на базе общественной собственности на средства 
производства. Главными способами достижения цели постулировались классовая 
борьба (в различных формах), а затем общенародное социалистическое 
строительство и построение коммунизма. Главной движущей силой считались 
народные массы (пролетариат и крестьянство, освобождающиеся от эксплуатации, 
затем новая большая историческая общность людей – советский народ). Ведущие 
принципы жизни – социальное равенство и коллективизм [8; 26; 35; 72; 260; 320; 324 
и др.].  
Отмеченные теоретические и практические установки главное внимание 
отводили большим группам людей. А отдельный человек, человек как таковой, 
оказался как бы второстепенным звеном во всей цепи социальных преобразований, 
сущность которого во многом автоматически преобразуется в результате 
осуществляемых социальных преобразований. Поэтому разработанное философское 
учение о человеке, подобное, допустим, учению о классовой борьбе и 
социалистической революции, учению о диктатуре пролетариата, учению научного 
коммунизма, специально не развивалось [25]. В социальной теории возникла особая 
форма «массоцентризма» (или «классоцентризма»), в отличие от развивающегося в 
это время на Западе антропоцентризма (точнее, антропоэгоцентризма) и 
соответственно философской антропологии как особого практически важного 
философского течения [72; 315].  
Указанную ситуацию в марксистской философии по отношению к проблеме 
человека отмечает В.С. Барулин: «В марксовой формуле о сущности человека мы 
видим одно из самых глубоких противоречий социальной философии марксизма. С 
одной стороны, Маркс неоднократно и вдохновенно писал о человеке, его 
решающей роли в истории, обществе, он видел в человеке высшую ценность 
общества. С другой – он выдвинул формулу человеческой сущности, которая 
фактически растворила человека в социуме и делала бессмысленным его изучение 
как человека. Поэтому на базе социальной философии К. Маркса могли с 
одинаковым основанием развиваться два течения: одно – устремленное к человеку и 
углубляющее его познание, другое – пренебрегающее реально-конкретным 
человеческим бытием. Увы, возобладало течение второе» [26, с.21].  
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Данный философско-антропологический пробел в советской философии стал 
все более ощущаться лишь в послевоенный период. Именно тогда и возникают 
специальные исследования человека. А определенная волна антропных 
исследований поднялась примерно с 60-х гг. С одной стороны, развернулись 
исследования нравственно-эстетического плана (преимущественно в рамках 
марксистско-ленинской этики и эстетики как надстроечных явлений) в связи с новой 
программой построения коммунизма, принятием морального кодекса строителя 
коммунизма и с проблемой формирования личности коммунистического типа. С 
другой стороны, появились исследования генетического, медико-биологического 
плана, с выходом на биосоциальные проблемы человека. 
Мы не будем углубляться в каждую отдельную человековедческую проблему 
(поскольку анализ каждой из них может представлять тему специального 
исследования), а проследим лишь общую эволюцию развития антропных 
исследований в нашей стране и их закономерное перерастание в антропное 
движение в 90-е гг.  
Под давлением постоянно возрастающего научного биологического материала 
все больше высвечивалась необходимость нового, более широкого теоретико-
философского антропологического синтеза. В результате примерно в 60 – 70-е гг. 
сформировалась более широкая парадигма о человеке как «двумерном» социальном 
и биологическом феномене, имеющем более сложную биосоциальную сущность [91; 
128; 340]. Так, в биологическом аспекте познания «одномерного» «человека 
биологического» далее закономерно выделились два альтернативные русла: 
эволюционно-генетическое и эволюционно-экологическое. Первое, начиная с 50-х и 
особенно в 60-е гг., развивало представления о наследственно-генетической 
сущности человека.  
В середине 70-х и в 80-е гг. закономерно обозначился кризис сугубо 
генетического подхода к биотической сущности человека. В биосоциальном знании, 
например, на Западе в русле результатов исследований Римского клуба, а в СССР – 
на базе экологических трудов таких ученых, как Н.Н. Воронцов, М.М. Камшилов, 
С.С. Шварц, А.В. Яблоков и другие, все больше развивалось убеждение в 
важнейшей роли экологических факторов не только в биотической, но и в 
социальной эволюции. В результате в биотической сущности человека стала 
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исследоваться не только его эволюционно-генетическая, но и эволюционно-
экологическая сторона. Начался процесс нового антропологического синтеза и в 
рамках «одномерного человека биологического».  
Таким образом, уже в 80–90-е гг. сам биосоциальный подход к человеку 
качественно изменился. Со стороны биологии он впитал в себя не только 
генетический, но и широкий эволюционно-экологический, морфофизиологический, 
онтогенетический и психологический широкий научный материал. Это позволило 
более плодотворно развивать ряд разделов конкретной антропологии, археологии и 
палеонтологии человека, строить более широкие антропологические концепции. А в 
целом можно сказать, что примерно начиная с 60-х гг. и вплоть до 80-х гг. в знании 
о человеке в нашей стране прочно утвердился биосоциальный подход (который, 
однако, претерпевал собственное внутреннее развитие).  
Уже в 80-е и особенно в 90-е гг. явно стала обнаруживаться недостаточность и 
такого двумерного научно-философского подхода. Это обусловлено, во-первых, 
происходящими социокультурными преобразованиями и изменением 
мировоззренческих установок; во-вторых, дальнейшей внутренней логикой 
саморазвития научного знания; в-третьих, осознанием того, что наука – не 
единственный путь познания человека, что есть и другие эффективные и 
плодотворные формы постижения его сущности.  
В 80-е – 90-е гг. произошло крушение мировой социалистической системы, 
причины и последствия которого еще будут предметом пристального и 
многостороннего изучения социологов, философов, историков. Мы же констатируем 
важный для нас факт крушения жестких мировоззренческо-идеологических рамок 
познания и трактовки сущности человека как сугубо социального, а затем 
биосоциального феномена. Это позволило ученым «более вольно» и комплексно 
подойти к пониманию человека. В том числе, в философии появилась возможность 
преодолеть жесткие марксистские рамки исследований человека – только с позиций 
материализма и атеизма. Началось плодотворное многоплановое изучение 
немарксистских антропологических концепций религиозной, идеалистической, 
дуалистической направленности. Стала формироваться линия творческой 
ассимиляции антропо-философских достижений из названных областей. В итоге в 
российской философии вслед за послеоктябрьским периодом стало возможным 
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открытое обсуждение не только научных, но и вненаучных знаний о человеке, 
накопленных культурой разных народов, например, не только Запада, но также 
России и Востока. Стали признаваться, как безусловно значимые, не только научные 
рациональные методы познания, но и другие формы отражения мира (например, 
интуитивные, мистические, медитативные). Это позволило провозгласить в качестве 
особых основополагающих качеств человека его духовно-нравственные, 
религиозно-философские, космические свойства, духовность, нравственность и 
космичность не как вторичные, а как атрибутивные свойства субъекта [51; 56; 97].  
Именно в западной традиции наиболее глубоко и всесторонне изучен феномен 
мистического опыта и мистического познания. Поэтому далее мы обращаемся к 
соответствующим исследованиям западных ученых. В параграфах 1.2 – 1.6 с этой 
целью нами даются переводы ряда аутентичных англоязычных текстов, еще не 
переведенных изданиями на русский язык. Это позволяет более полно раскрыть 
перед отечественными исследователями яркую палитру знаний о мистицизме в 
западной культуре.  
Таким образом, в данном параграфе поставлен вопрос о глобальном антропном 
кризисе, который стал основной причиной всех остальных антропосоциальных 
кризисных процессов современности. Это, в свою очередь актуализировало 
проблему всестороннего изучения человека на современном этапе с целью 
оптимизации деятельности людей в обществе и в природе. Поставлена цель: для 
изучения многоплановой деятельности человека в мире и предотвращения ряда 
кризисных антропосоциальных процессов, осуществить комплексный подход к 
антропным знаниям в разных социокультурных традициях – научно-философской и 
мистико-религиозной. Для этого вначале необходимо углубленно рассмотреть 
потенциал знаний в каждой из традиций, а затем перейти к вопросам интеграции, на 
первый взгляд, не сопоставимых знаний, но в целом отражающих разные стороны 
бытия единого объекта познания – человека в современном мире. 
 
1.2. Западная социокультурная традиция исследования 
мистицизма и мистического знания 
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В данном и последующих параграфах первой главы, мы специально 
останавливаемся на западной социокультурной традиции, поскольку она несет в 
себе наиболее развернутое гносеологическое исследование мистицизма. В западной 
культуре само понятие мистицизма по содержанию со временем довольно сильно 
изменилось, как в зависимости от новых знаний, так и в связи с новыми 
социокультурными истолкованиями связей мистицизма и социальной реальности. 
Поэтому в работе мы будем исследовать не столько понятие мистицизма, сколько 
концепт мистицизма. Концепт «мистицизм», будет также представлен 
ограниченными областями, а именно философией и феноменологией религии, т. е., 
по существу связанных с определенными областями научного познания и знания. 
Более того, сразу следует отметить, что мы преднамеренно используем «концепт», т. 
к. с нашей точки зрения он более плодотворен в нашем исследовании по следующим 
причинам.  
Во-первых, концепт воплощает не только генеральную идею, многогранного 
объекта отражающую существенные свойства определенного множества предметов, 
явлений, но и определенным образом указывает на субъект и на ту социальную 
общность, в которых он (концепт) функционирует. Тем самым, концепт вводит 
индивидуально-личностный и социокультурный уровни познания и практики, что 
имплицитно подразумевает живых носителей знания различного рода, в том числе 
ценностного, эмоционального и интуитивного. Во-вторых, концепт вводит 
определенные механизмы и методы выделения и маркирования объектов 
исследования. Иными словами, в нем отражаются определенные векторы 
интенциональной деятельности субъекта, извлекающего смысл из «дискурсивных 
полей», окутывающих явления и события мира. В-третьих, определенный концепт 
существует в иерархическом мире других концептов, которые в совокупности 
создают живое и «дышащее» целое, открытое для изменения и трансформации, но 
при этом базирующееся на определенном мировоззренческом каркасе истоков, 
традиций и их специфического проявления в различных социальных и исторических 
условиях.  
Обратим особое внимание на проблему существования самого концепта 
«мистицизм» в академической науке. Если в начале и в середине XX в. говорить о 
мистицизме (как отражающем отдельный фрагмент действительности и достаточно 
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четко определенной категории) было само собой разумеющемся, то во второй 
половине прошлого века к этому концепту были предъявлены настолько «острые» 
требования и критерии, что под их давлением которых, как утверждают некоторые 
исследователи, сама эта категория рассыпалась. Одним из ярких примеров крайнего 
отношения к данному концепту является Ханс Пеннер (Hans Penner), который в 
начале своего эссе «The Mystical Illusion» в сборнике Стивена Катца «Мистицизм и 
религиозные традиции» писал: «Тезис этого эссе, что мистицизм есть иллюзорная, 
нереальная и ошибочная категория, которая искажает важный аспект религии» [407, 
c. 89]. 
Но несмотря на острую критику с различных позиций, данный концепт выжил 
и сохранил свою устойчивость. При этом со времен У. Джеймса, он приобрел 
достаточное количество как защитников, которые давали и пытаются дать ему более 
четкое определение, так и противников, которые посягают на его «осевую» роль в 
рамках осмысления религии и религиозного опыта. При этом сразу следует 
отметить, что к началу XXI века сложились определенные «лагеря» в философии 
религии, иногда вступающие в «жесткие» дискуссии по данной проблеме. Стивен 
Пайн (Steven Payne) пишет: «Мистицизм продолжает ускользать от легкого 
определения, и его природа и значение остается предметом интенсивных дебатов. 
Термины «мистик», «мистическое» и «мистицизм» были использованы в 
удивительном разнообразии способов, различными авторами, в различные эпохи» 
[418 c. 627]. Дискуссия по данной проблеме также обострилась по нескольким 
причинам.  
Во-первых, в связи с увеличением количества работ, касающихся аутентичных 
мистических традиций в различных религиозных системах, происходит увеличение 
исследовательского материала. Это приводит к разрастанию как эмпирической базы 
исследования, так и аргументативных оснований различных концептуальных 
позиций. Литература, даже обзорного характера, не касающаяся отдельных частных 
аспектов отдельных мистических традиций, колоссальна. 
Во-вторых, некоторые исследователи утверждают, что западная 
эпистемологическая традиция не является единственным путем рассмотрения 
гносеологической ситуации в мистицизме. Так, в заключении статьи «Критика 
«Контекстуализма» Стивена Каца: Азиатская перспектива» автор Шигенори 
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Нагатомо (Shigenori Nagatomo), пытаясь опровергнуть позицию конструктивистов 
пишет следующее. «Соответственно, метод анализа языка и эпистемологии 
мистического опыта С. Каца заранее принимает его основополагающее 
предположение, как являющееся разумным. Это проблематично, когда тезис Каца 
применен к недуалистическому опыту азиатских традиций. Учитывая 
недуалистическую природу опыта в азиатских религиозно-философских традициях, 
контексуализм Каца есть проект редуцирования не-дуализма к дуализму. Кроме 
того, аргументы Каца были направляемы в их логических основаниях двойственной 
или эго-логической схемой в создании истинного утверждения, это использовалось 
как инструмент узаконивания и оправдания его контекстуализма» [430, c. 206-207]. 
Также следует обратить внимание, на тот факт, что некоторые ученые 
утверждают ценность мистического опыта, как фундамента для открытия новых 
областей человеческого сознания и построения определенной картографии сознания 
и даже особого третьего пути в осмыслении религиозного опыта – вечной 
психологии (perennial psychology). Создатель и апологет, один из известнейших 
исследователей мистицизма, к которому мы не раз еще обратимся, Роберт Форман 
пишет: «С другой стороны, некоторый мистический опыт («состояний чистого 
опыта сознания» (pure consciousness event) и возможно другие или аспекты других) 
представляются многим представителям вечной психологии как 
неинтенциональный. Там каждый сталкивается, с чем-то относившимся к самости 
(я) самой по себе. Опыт, состояние сознания, встреченное там, испытаны как 
неизменные. Тогда эпистемологически, такой опыт представлен как новая форма 
опыта» [392 c.83]. 
В-третьих, концепт «мистицизм», по мнению некоторых ученых, является 
особым социальным конструктом и сферой активной борьбы за интеллектуальную 
власть в современном обществе. Поэтому одна из значительных фигур 
феминистической философии религии, Грейс Янцен пишет «... идея «мистицизма» 
есть социальная конструкция и ... она была сконструирована различными способами 
в различное время… Хотя средневековые мистики и священники не работали с 
понятием «мистицизм», они имели точное представление, кого считать мистиком, и 
представления, которые изменились с течением времени… Текущая современная 
философская конструкция мистицизма есть поэтому одна из серии социальных 
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конструктов; и, подобна другим, она имплицитно неразрывно связана с проблемами 
власти и пола» [396, c.12]. Более того, поскольку идея мистического тесно 
переплелась с идей иррационального, а, следовательно, и с расхожими 
представлениями об интеллектуальной ущербности такого бытия, то и отнесение 
мыслителей, а иногда и целых регионов (например, Индия) представляло собой 
форму господства над ними более высоких, рационально мыслящих культур. Так, по 
мнению, Ричарда Кинга [409, c.24-26] (Richard King), это произошло с индийской 
философской и религиозной культурой, получившей статус менее развитой, в 
результате британской культурно-колониальной политики.  
В рамках современной философии религии и религиоведения сложилось 
несколько основных концептуально-методологических парадигм по осмыслению 
мистицизма. Некоторые из них имеют метафизические претензии, утверждая, что 
мистицизм является некой «дверью», открывающей человеку доступ в иное 
онтологическое измерение, которое является изначальным и истинным. Такой 
является, например, позиция и концепция представителей «вечной философии» 
(perennial fhilosophy): далее мы их будем называть перениалисты. Другие же 
авторы, не делая громких метафизических заявлений, попытались применить, по 
отношению к мистицизму и мистическому опыту, современные эпистемологические 
критерии познания. Они с «легкой руки» Роберта Формэна получили название 
конструктивистов. Третья основная позиция – эвиденциализм, существующая в 
рамках христианской теологии: здесь выдвинула идею, о способности мистического 
опыта свидетельствовать о наличии Абсолюта, Бога.  
Крайне непростая гносеологическая ситуация в рамках исследования сущности 
мистицизма сложилась в психологии религии, где мы также встречаем наличие 
серьезно обоснованных позиций. Некоторые позиции заключают в себе достаточно 
критичное отношение к мистицизму и мистическому опыту, порой вынося его в 
область патологии и перверсии. Так, например, обстоит дело в классическом 
психоанализе и психиатрии. Другие же направления современной психологии 
рассматривают мистицизм как один из «законных» типов человеческого опыта, 
который уходит корнями в глубины истории человечества и его культуры, и 
выполняет очень важные психологические и социальные функции. Сюда можно 
отнести определенные течения в аналитической и гуманистической психологии и 
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конечно трансперсональную психологию. Последняя получила широкую 
известность как «третья сила» в психологии, и, несомненно, активнее других 
направлений исследует и анализирует мистический опыт.  
Отметим также достаточно серьезные концептуальные модели в нейробиологии 
и нейрологии, когнитивной и эволюционной психологии. Обладая мощнейшими 
современными методами исследования, а также вооруженные научными 
концепциями (эволюционизм, синергетика и др.), данные направления пытаются не 
только проникнуть в глубь «загадочных нейронных связей» и возбужденных и 
подавленных областей головного мозга во время интенсивного мистического опыта, 
но также выявить и объяснить некую биологическую и когнитивную необходимость 
появления и проявления данных состояний сознания.  
Ряд исследователей отмечает неразрывную связь мистицизма с мистическим и 
религиозным опытом. Прежде чем приступить к собственному анализу и 
обсуждению религиозного опыта, рассмотрим его во взглядах разных 
исследователей.    
Так, по мнению Грэхема Майлза (Grahame Miles), в современной научной 
литературе понятие «религиозный опыт» используется в семи основных смыслах. 
Во-первых, под религиозным опытом подразумевают персональный религиозный 
опыт, в котором отражается осознание человеком присутствия Бога, особенно когда 
человек находится в одиночестве. Это биполярный нуминозный опыт. Во-вторых, 
это индивидуальный религиозный опыт, проявляющийся в форме постоянного и 
регулярного служения субъекта. Он сопровождает жизненный путь личности, 
стремящейся воплотить в собственном существовании религиозные идеалы. Можно 
сказать, что в этом опыте воплощаются устойчивые, привычные образцы 
религиозной интеллектуальной, эмоциональной и чувственной активности субъекта 
на фоне воспринятой им религиозной традиции. В-третьих, существует религиозный 
опыт как определенная когнитивная деятельность, в которой отражаются базовые 
мировоззренческие конструкты, приобретаемые в религиозном сообществе, и 
способствующие формированию личностной религиозной картины мира. В-
четвертых, конверсивный религиозный опыт, который маркирует процесс перехода 
в новое состояние и приобретение нового статуса субъекта в различных измерениях 
(индивидуально-личностном и мировоззренческом, религиозно-профессиональном, 
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социальном и др.). В-пятых, мистический опыт, который развивается из осознания 
присутствия Бога и может приводить к достижению более глубокого единения с 
Абсолютом. Это так называемая мистика единения (unio mystica). В-шестых, 
мистицизм как форма религиозного опыта, развивающаяся в результате 
специальных методик и техник и направленная на все более тесное взаимодействие 
с Абсолютом. Отличие данного понимания религиозного опыта, от предыдущего 
состоит в его нацеленности, заряженности и проработанности. В-седьмых, под 
религиозным опытом также понимается в весь опыт в целом, который 
интерпретируется с религиозной точки зрения [412].  
Прежде всего, стоит отметить, что категории религиозного опыта, как и 
мистического опыта имеют достаточно недавнюю историю. Так Уайн Проудфут 
(Wayne Proudfoot), пишет: «Хотя религиозный опыт, казалось, был вездесущим, 
идея религиозного опыта была нова. Представители культур, мифы и практики 
которых теперь интерпретировались как выражения религиозного измерения 
человеческого опыта, не понимали то, что случалось с ними или что они делали в 
этих терминах. И религиозный, и весь опыт в целом, относительно недавние 
понятия, происхождение которых на современном Западе» [421, с.XII].  
Теперь обратимся к рассмотрению генеалогии концепта «мистицизм». Как 
отмечалось раннее, сам концепт «мистицизм» и родственная ему более 
всеобъемлющая категория «религия», в историческом осмыслении, достаточно 
резко изменяли свое содержание и объем. Это зависело от культурных, социальных 
и политических контекстов. Так Ричард Кинг (King Richard) указывает: «…идея 
«мистицизма», подобно родственной идеи «религии», является социальным 
конструктом и способом, в котором предмет, определен и представляет собой 
когнитивную позицию и процесс борьбы по значению и власти» [409, c.14].  
Сам термин «мистицизм» происходит от прилагательного mustikos (μυστικος 
греч.) корень muo («скрытое», «тайное»), что относилось к закрытию глаз и губ. 
Понятие «мистики» тесно связано с мистериями, с особыми культами, 
распространенными в Греции и Римской империи. Обычно к мистериям относят 
Элевсенские мистерии Деметры и Коры, Орфические мистерии Диониса и его 
пророка Орфея и Самофракийские мистерии так называемых Кабиров [18]. Сара 
Джонстон (Sarah Johnston) характеризуя мистериальные культы пишет:  
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«Мистериальные культы требовали секретности; посвященным было 
запрещено обнародовать то, что они испытали ("mystery" происходит от греческого 
myein [закрыться]); 
– Мистериальные культы обещали улучшить положение посвященных в 
существующей жизни и/или после смерти; 
– Лица, накопившие эти преимущества, приобретали особые отношения с 
Божествами во время инициации; 
– Мистериальные культы были скорее дополнением к гражданской религии, 
нежели конкурирующими альтернативами (это – то, почему мы называем их 
«культами», а не «религиями»); 
– Мифы были связаны с культами, которые рассказывали истории о культовых 
Богах» [404, c.99].  
Согласно Марвину Мейеру (Marvin W. Meyer), сокрытие или закрытие можно 
интерпретировать двумя способами. Во-первых, хранение молчания участников по 
поводу тех тайн, которые открывались «посвященным» в процессе секретных 
действий в мистериях. А во-вторых, сокрытие отождествлялось с положением 
человека «с закрытыми глазами» до инициации, которые «открывались» во время 
инициации [439, c.1-15].  
Мистериальные культы, которые были насыщены соответствующими видами 
религиозно-мистического опыта, как отмечалось, давали субъекту возможность 
спасения, освобождения от страданий этого мира, непосредственный контакт с 
божеством. Важной особенностью данных культов явились некие секретные 
инициатические и иные ритуалы, призванные преобразовать неофита, погрузив в 
ход мифологических событий, сделав их живой реальностью переживаемой 
сознанием человека. К сожалению, мы не знаем точно, какие именно ритуальные 
действия осуществлялись. Дошедшие до нас отрывочные сведения показывают, что 
мистический акт контакта и единения и/или отождествления с божеством 
предварялся постом, ночными бдениями, размышлениями, созерцанием. Сам ритуал 
посвящения обычно проводился в темноте, когда человек переживал уныние, страх, 
символическую смерть, и в конце концов заканчивался ярким светом факелов, 
танцами и музыкой, в процессе которого неофит испытывал мощнейшее 
экстатическое переживание как опыт возрождения или нового рождения.  
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Также известно о двух ступенях посвящения: после первой человек становился 
«мистом», а после второй «созерцателем» – «эпоптом». В Элевсинских мистериях 
выделялось три вида ритуалов, сопровождаемых особым видом опыта. Во-первых, 
это «рассказанное», – легомена (legomena) ритуалы, в которых шло повествование о 
жизни и деяниях культовых божеств и героев. Во-вторых, «показанное», – 
дейкнумена (deiknymena), визуальное созерцание некоторых тайных символов и 
образов. В-третьих, это «исполненное» – dromena (дромена), некая финальная 
мистическая драма, разыгрываемая перед участниками мистерий [439, c.10-13]. В 
целом отметим, что мистериальные культы не были какой-то определенной школой, 
где человек приобретал некое «тайное» знание. Скорее, это были закрытые 
религиозные группы, в которых человек приобретал особый вид опыта. Поэтому 
стоит отметить, что термин «мистика» обозначал прежде всего тайные религиозные 
ритуалы, крайне важные в греко-римском мире 
Значение концепта «мистицизм» также начинает значительно изменяться в 
связи с ассимиляцией данного понятия в христианстве. Сама духовность ранних 
христиан характеризовалась определенными чертами, тесно связанными с 
пониманием «мистического» в христианстве. К таким особенностям следует отнести 
христоцентричность, эсхатологичность, аскетизм и литургичность [222, c.37-46]. 
Льюис Буйе (Louis Bouyer) в статье «Мистицизм / Очерк истории слова» [379] в 
сборнике Ричарда Вудса (Richard Woods) «Осмысление мистицизма» анализируя 
использование концепта «мистицизм» в раннем христианстве, выделяет в нем три 
переплетенных и взаимосвязанных значения, вкладываемые в данное понятие. Во-
первых, это герменевтическое и экзегетическое значения концепта, в которых 
мистическое выступает как некий аллегорический, духовный, скрытый смысл Св. 
Писания. Во-вторых, литургическое значение, где мистическое представляет собой 
таинственную силу христианских ритуалов, в которых выделяется Евхаристия, как 
опыт единения с телом и кровью Христа. В-третьих, гносеологическое значение, в 
котором мистическое отражает особое, опытное познание Всевышнего. При этом 
все эти три значения тесно переплетены, когда познание невозможно без извлечения 
глубинных, скрытых смыслов из Св. Писания, а преображение и спасение не 
мыслиться вне христианской литургии. 
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Следует отметить, что контекст и содержание концепта «мистицизм» 
значительно меняется и в европейской культуре XVII века. В известной работе 
Майкл дэ Кертеуа (Michel de Certeau) «Мистическая Фабула: шестнадцатое и 
семнадцатое столетия» [384] и в более кратком варианте в его статье «Мистицизм» 
[385] излагается происхождение концепта «мистика» и формирование корпуса 
«мистических» текстов в западной культуре. По мнению автора, до XVII века 
понятие мистицизма использовалось как прилагательное, которое применялось к 
широкому кругу явлений, характерных для, тогда еще в целом религиозного, 
западного мира. Но начиная с XVII века, понятие «la mystigue» получает свое 
собственное значение и смысл. Приобретает свои собственные объекты, формы 
дискурса, язык описания, собственные факты (экстраординарные явления), 
социальные типы (мистики), по сути, превращаясь в науку, которая детально 
разрабатывается самими мистиками или представляет изучение исследователями 
жизни мистиков и их опыта. Так, Майкл дэ Кертеуа пишет: «начиная с 
шестнадцатого или семнадцатого столетия – под мистическим понимается скорее 
опытное знание, нежели уже осмысленная «мудрость», выраженная в 
общедоступных верованиях. Данное знание медленно отделило себя от 
традиционной теологии или церковных институтов. Оно было детерминировано 
опытом, полученным или приобретенным в переживаниях пассивности, когда 
личность теряет себя в Боге. Другими словами, мистическое становиться тем, что 
отклоняется от нормальных или обычных путей, что не вписывается в социальную и 
религиозную структуру. Мистическое находится скорее на краях все более 
секуляризованного общества. Мистическое знание определяет свои собственные 
научные объекты, которые, таким образом, появляются как в форме 
экстраординарных и странными событий, так и в форме взаимоотношений со 
скрытым Богом («мистический» в греческом обозначало «скрытый»), чьи открытые 
знаки бледные, мерцающие, или полностью теряющие правдоподобие» [385, c.5]. 
Достаточно интересно, что складывается следующий парадокс: С одной стороны, 
мистицизм относится к неким экстраординарным явлениям, иногда носящим 
характер психологических и психиатрических явлений. С другой стороны, он 
претендует на универсальное основание, на связь с некими скрытыми тайнами 
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отношений с Абсолютом, тайнами, лежащими в глубине человеческого сознания и 
под поверхностью религиозных институтов.  
Процесс секуляризации общества, появление науки как мощного социального 
института, с особым языком и специфическими методами, столкновение с 
восточными религиозными системами, несомненно, накладывали отпечаток на 
истолкование мистического опыта и на формы рефлексии по поводу причин и 
механизмов данного опыта. Использование религиозного языка и догматических 
систем было поставлено под сомнение и даже стало считаться неким анахронизмом. 
Вследствие этого, мистики и исследователи мистицизма уже могли рассматривать 
опыт и формировать проблемы его рассмотрения, в соответствии с новыми 
идеалами науки. Находили некие предпосылки данного явления в древних текстах. 
Затем, как бы очищали и рафинировали полученные знания. И это затем выступало 
объектом исследования (мистицизм) в XVII веке. Таким образом, в это время 
мистицизм находит свои основания в прошлом, а также формирует корпус 
мистических текстов. Более того новая социокультурная обстановка, связанная с 
секуляризацией общества и сокращающимся влиянием Христианства, заставила 
исследователей мистицизма искать корни живого опыта Бога в сознании субъекта, 
как бы опрокинув религиозно-мистический опыт в психологическое измерение. В 
это время, психосоматические явления, в некотором смысле, сами выступили тем 
языком, при помощи которого мистики легимитизировали мистический опыт, в том 
числе включая его в научное рассмотрение.  
Ситуация коренным образом изменяется с появлением работ протестантского 
теолога, представителя немецкого романтизма – Фридриха Шлейермахера. Ф. 
Шлейермахеру пришлось бороться, пожалуй, с самым серьезным врагом религии и 
религиозного мировоззрения, а именно – с этическим гуманизмом, который 
презрительно относился к религии как некому анахронизму, иногда принимающему 
жуткие формы. Льюис Дюпре (Louis Dupré) отмечает: «Враг, которому он бросил 
вызов, не был рационализмом, но гуманизмом, гуманизм, более самонадеянный чем 
что-нибудь, что мы знаем сегодня» [386, с.9]. Согласно У. Проудфуту [421, c.2], в 
своем проекте Ф. Шлейрмахер руководствовался двумя основными целями: во-
первых, описательной, которая выражалась в рассмотрении особенностей 
религиозного сознания, чувства и опыта, а во-вторых, теоретической и защитной, 
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которая предполагала выведение религии из-под критики Просвещенческой эпохи, 
особенно кантианской критики спекулятивной метафизики, под которую попадал 
теолого-философский дискурс. Ведь если религия понимается как чувство, некое 
переживание, интуиция, то она выходит за пределы критикуемой области, связанной 
с категориями a priori.   
В своих «Речах о религии» Ф. Шлейермахер пытается показать особенности 
религиозного чувства (которое лучше назвать религиозным переживанием или 
религиозным опытом) и религиозного сознания и их автономию по отношению к 
науке (как знанию) и этике (как практике). Согласно автору, сущность религии 
укоренена в двух важнейших переживаниях. Во-первых, имеет место ощущение 
конечного в бесконечном и бесконечного в конечном, части в целом и целого в 
части, что ярко описывает Ф. Шлейермахер во второй речи «Сущность религии». 
Согласно ему, «…религиозное размышление есть лишь непосредственное сознание, 
что все конечное существует лишь в бесконечном и через него, все временное – в 
вечном и через него. Искать и находить это вечное и бесконечное во всем, что живет 
и движется, во всяком росте и изменении, во всяком действии, страдании, и иметь и 
знать в непосредственном чувстве саму жизнь лишь как такое бытие в бесконечном 
и вечном вот что есть религия. Она удовлетворена, когда находит это бытие; где 
последнее скрыто, там для нее преграда и тревога, нужда и смерть. И потому она, 
конечно, есть жизнь в бесконечной природе целого, во всеедином, в Боге, – жизнь, 
обладающая Богом во всём и всем в Боге. Но она не есть знание и познание – ни 
мира, ни Бога; такое знание она лишь признает, не отождествляя себя с ним; оно 
есть для нее также движение и откровение бесконечного в конечном, которое, 
подобно всему остальному, она видит в Боге и в котором она видит Бога» [356, 
c.75]. Далее, имеет место, чувственно-эмоциональное и интуитивное переживание 
единства человека и Абсолюта или возвращение в некое недифференцированном 
прасознании, в котором еще не произошло разделение на чувство и мысль, на 
субъект и объект. Характеризуя данное состояние, Ф. Шлейермахер пишет: «И 
когда ваше сознание определилось, как одно из двух, как представление или 
чувство, тогда – если вы не подпали всецело этому разделению и не потеряли в 
единичном истинное сознание своей жизни – у вас остается лишь знание 
первоначального единства обеих раздельных частей, их одинаковое происхождение 
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из основы вашего бытия. В этом смысле, следовательно, истинно то, чему учил вас 
древний мудрец, – что всякое знание есть воспоминание, – воспоминание о том, что 
лежит вне времени, но именно потому может по праву быть поставлено во главе 
всего временного» [356, c.81-82].  
Впоследствии, поворот от теолого-философского компонента религии к 
живому религиозному опыту, чувствам и интуиции оказался достаточно 
продуктивным для изучения человеческого сознания. Он открывал богатую 
перспективу для понимания мистического опыта как источника религиозности.  
Так, Ли Эрик Шмидт (Leigh Eric Schmidt), в статье «Создавая современный 
«Мистицизм»» [424] отмечает, что категория «мистицизм» вошла в англоязычное 
употребление в Европе с середины XVIII века. С одной стороны, данное понятие 
использовалось для обозначения представителей малых групп, с крайне 
интенсивной религиозной практикой (молитва, медитация, пост и др.), 
сопровождавшаяся необычными феноменами (экстазы, глоссолалии, трансы и др.). 
Употребление данного термина отражало негативное отношение к такого рода 
деятельности и было тесно связано с критикой религиозного энтузиазма и 
сектантского фанатизма, считавшимся «отклонением» от ортодоксального 
христианского пути.   
С другой стороны, некоторые исследователи начали отстаивать правомерность 
данного типа духовности. Они стали рассматривать это, не как «ошибку» или 
«отклонение». По их мнению, мистицизм представлял легитимную форму 
религиозного опыта, в котором человек вступает в непосредственный контакт с 
Абсолютом, и которая может быть найдена во всех религиозных традициях. Тем 
самым, в рассмотрении мистицизма изменяются аспекты – от теологического и 
конфессионального к персональному и опытному. Кроме того, мистицизм начинает 
приобретать статус кросс культурного феномена, позволяющего выстраивать диалог 
между различными религиями. Данное универсалистское понимание мистицизма 
впоследствии укореняется в академических кругах вплоть до конца XX века. 
Трансцедентальное движение в Америке и Новой Англии в первой половине 
XIX века, развывшееся под влиянием восточных религиозных традиций, 
использовало понимание мистического. Оно применялось для раскрытия 
сущностных психических и духовных принципов человеческой природы, лежащих 
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за многообразием символов, ритуалов и религиозных догм. Теософское общество, 
возникшее в США во второй половине XIX века, развивало синкретическую 
духовность и считало мистицизм способом постижения Абсолюта и осмысления 
сущности мировых религий. 
В начале XX века одним из наиболее ярких исследователей духовности и 
религиозного опыта считают немецкого евангелического теолога Рудольф Отто 
(1869–1937). Наиболее значимой идеей, развиваемой Р. Отто, стала концепция 
Священного, как априорной категории человеческого сознания. Р. Отто считает, что 
религиозная жизнь включает два аспекта – рациональный и иррациональный. На 
рациональном уровне человек мыслит об Абсолюте, в категориях понимания, 
смысла и морали, создавая теологические модели Бога, открытого рациональному 
постижению.  Но наиболее важный и первичный аспект религиозной жизни 
укоренен в опыте и интуиции Божественного присутствия (Абсолютно Другого), 
которые выходя за пределы умопостигаемого восприятия в рациональных 
категориях. Категория Священного представляется как воплощение первичного и 
наиболее фундаментального восприятия мира человеком. Появление религии есть 
результат деятельности сознания в то время, когда оно начинает атрибутировать 
данную категорию к чему-то. Характеризуя священное, Р. Отто вводит понятие 
нуминозного (numen или Абсолютно Другого) или нерационального аспекта 
священного. Автор выделяет три фундаментальных элемента нуминозного. Во-
первых, это чувство тварности или ничтожности, которое имеет онтологический и 
аксиологический аспекты. Пытаясь определить данное чувство, Р. Отто пишет: «Я 
ищу для него имя и называю его чувством тварности – чувством твари, которая 
тонет в собственном ничто и склоняется перед тем, что выше всякого творения.  
Легко видеть, что и это выражение «чувство тварности» дает отнюдь не 
больше, чем понятийное объяснение сути дела. Ибо речь здесь идет не просто о том, 
что может выразить только это новое имя, т. е. не просто о моменте собственной 
ничтожности, в которой утопают перед лицом абсолютного всемогущества вообще, 
но о том, что это происходит перед лицом такого всемогущества. Причем это 
«такое», это «Как» подразумеваемого объекта само как раз и неуловимо для 
рациональных понятий, оно «несказанно». На него можно указать лишь окольным 
путем – через самоосмысление и указание на своеобразие тона и содержания 
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реакции чувства, которое разряжает то, что оно испытывает в душе, и которое 
необходимо пережить в себе самому» [224, c.18]. 
Во-вторых, Р. Отто считает, что абсолютная инаковость Другого порождает 
чувство глубочайшей загадки, тайны. Оно с одной стороны, притягивает и 
завораживает человека, но с другой, внушает ему благоговейный ужас, 
пронизывающий все его существо. Теоретизируя о роли такого ужаса в появлении 
архаичной религиозности, теолог отмечает: «Из этого «ужаса» с его «сырыми» 
формами, из этого когда-то однажды в первом порыве прорвавшегося чувства 
«жути», возникшего во всей своей странности и новизне в душах первоначального 
человечества, произошло все дальнейшее религиозно-историческое развитие. 
Вместе с его прорывом началась новая эпоха для человеческого рода. В нем 
коренятся как «демоны», так и «боги», все то, что «мифологические апперцепции» 
или «фантазии» произвели для овеществления данного чувства» [224, c.25-26].  
В-третьих, очарование, восторг, изумленное остолбенение, которое подобно 
опыту Дионисийских мистериальных культов охватывают человека при 
соприкосновении с нуминозным.  
Обращаясь к концепции мистического в философии Р. Отто, следует отметить, 
что мистицизм для него не просто форма контакта с Абсолютом, но мистическая 
теология, которая развивает особое понимание Бога. По сути дела, это аутентичный 
опыт нуминозного с преобладанием элементов отрицания, любого описания и в 
целом рационального познания Абсолютно Другого. В мистицизме отрицание 
доходит до своего логического предела, отрицая само себя, тем самым, элиминируя 
любую возможность рационально-логического понимания.  Характеризуя роль 
спекулятивного мистицизма М. Экхарта и Шанкары, он пишет: «…это становится 
ясным, что как для Экхарта так и для Шанкары, весь план размышления о Бытии 
(Сущем, Боге) есть только подготовительная задача, служащая более высокой цели. 
В свете этого, Сущее само поднимается на новый уровень. Оно вытесняется из 
рациональной сферы, к которому оно несомненно принадлежит прежде всего, и 
становится просто идеограммой Абсолютно Другого…» [416, c.24]. 
Р. Отто в работе «Мистицизм Восток Запад. Сравнительный анализ природы 
мистицизма» [416] выделяет два типа мистицизма – Мистицизм интроспекции (путь 
внутрь) и Мистицизм единящего видения (путь вовне). Мистицизм интроспекции 
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предполагает концентрацию на внутреннем «чистом Я» или «Самости» и полное 
сворачивание каких-либо контактов с внешними объектами. Характеризуя данный 
тип мистицизма, Р. Отто пишет: «Основной принцип такого типа знания – 
таинственный путь ведет внутрь. Отстранение от всех внешних объектов, уход в 
основу собственной души, знание скрытой глубины и возможности поворота к 
собственной самости являются особенными для первого типа – мистицизма как 
интроспекции. Это обозначает погружение в свою собственную самость для того, 
чтобы достичь непосредственного знания, и здесь в сокровенной глубине самости 
найти Бесконечного, или Бога или Брахмана: атмани атманам атмана» [416, c.40]. В 
отличие от первого типа, мистицизм единящего видения сфокусирован на внешних 
объектах, но при этом он пытается постичь единство во множестве, найти 
безграничное в ограниченном, вечное во временного.  
Несомненно, что мы не можем также анализировать развитие концепта 
мистицизма в западной культуре без упоминания «отца» Психологии религии как 
научной дисциплины, а также одного из родоначальников прагматизма – Уильяма 
Джеймса (1842 – 1910). Его работа «Многообразие религиозного опыта» на 
десятилетия стала хрестоматийной по психологическому и феноменологическому 
осмыслению религиозного опыта. Уильям Барнард, по этому поводу пишет: 
«Тщательное осмысление работ Джеймса открывает то, что мистицизм для 
Джеймса, есть образ жизни, центрированный вокруг мощного, трансформаторного, 
личностно интерпретированного опыта контактов со сверхъестественными 
реальностями. Данное определение фокусирует внимание на способе, которым 
Джеймс сочетает четыре различные области знания как: (1) эпистемологическая; (2) 
психологическая; (3) метафизическая; и (4) нормативная» [377, c.4-5]. 
Для У. Джеймса, мистический опыт есть категория достаточно обширная, 
включающая широкий спектр различных феноменов психической жизни, начиная с 
поэтического вдохновения, посещения духами, дежавю, ощущения потусторонней 
силы и экстатических состояний, вызванных наркотиками, и вплоть до классически 
религиозных переживаний, таких как опыт единения с Богом и религиозный экстаз. 
Но в отличие от современного понимания мистического опыта, как вида опыта 
религиозного, У. Джеймс считал мистический опыт, особым типом, не сводимым к 
другим, включая религиозный. По его мнению, иногда эти два типа опыта 
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пересекаются, образуя религиозный мистицизм, являющейся источником и сердцем 
любой религии.  
Для Джеймса мистический опыт – это опыт мощного, трансформативного, 
персонально интерпретированного соприкосновения с сверхъестественной 
реальностью.  Он включает следующее: 
1) Каждый мистический опыт должен быть основан на личном переживании 
(ощущаем, испытан, пережит) и быть событием из первых рук. Абстрактное 
познание мистического опыта не может быть способом понимания его сущности. 
2) Как правило, мистический опыт представляет собой очень мощное 
психическое переживание, которое охватывает не только чувственно-
эмоциональную сферу сознания, но и личность в целом, включая рационально-
логические и когнитивные уровни сознания.  
3) Истинный мистический опыт обладает трансформативным потенциалом, 
революционизируя жизнь личности, меняя понимание действительности и 
внутренней мир человека. Автор ссылается на опыты религиозного обращения, 
которые во многом являются мистическими и в результате приводят к коренному 
преобразованию личности. 
4) Мистический опыт есть персонально интерпретированный контакт личности 
с высшей реальностью. Важнейшей особенностью мистического опыта является его 
уникальность и инаковость, которые в целом превосходят любую психологическую 
и социокультурную детерминированность и кардинально отличаются от обыденного 
опыта. Автор уверен, что аутентичный мистический опыт отражает взаимодействие 
человека с «невидимыми мирами» (unseen worlds). 
У. Джеймс полагает, что состояние мистической интуиции является внезапным 
расширением определенных областей сознания (материнского сознания, 
предсознания). Аналогично волне, поднимающейся из океана над уровнем моря, 
волна мистической интуиции охватывает сознание, сохраняя при этом связь с 
глубинами, охватывая все уровни понимания обычного сознания. Автор считает, что 
в мистических состояниях сознания порог сознания понижен, что приводит к 
заполнению сознания «глубинным знанием». Внезапное и драматическое 
«затопление» личности огромным потоком глубинного подсознательного знания, 
коренным образом изменяет личность.   
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Говоря о позитивных качествах мистического опыта в социальной перспективе 
У. Джеймс полагает, что мистический опыт ведет нас за пределы обыденного 
повседневного опыта, открывая некие новые горизонты нашего понимания 
реальности, как возможности. Мистический опыт раскрывает глубинную и 
интимную связь субъекта со всем миром и с конкретными персонами. Он создает в 
человеке эмпатическую связь, которая позволяет ему ощутить ценность и важность 
как мира, так и другого человека. Данный тип опыта демонстрирует, насколько 
ограничен эгоистический взгляд на мир, и как может быть опасен 
индивидуалистический подход к человеку. Кроме того, глубокий мистический опыт 
радости и полноты бытия может в корне изменить представления о счастье, и дать 
мощный толчок жить независимо от внешних стандартов и наград. Что очень важно, 
мистический опыт может дать новое видение мира в его глубине и разнообразии, 
разрушая чисто механическое видение мира. 
У. Джеймс выделяет четыре феноменологических качества, маркирующие 
мистический опыт. Во-первых, это невыразимость, свидетельствующая о 
невозможности передачи словами испытанного опыта. Невыразимость 
мистического опыта напоминает невыразимость чувств, испытываемых человеком, 
например, чувства любви.  Только пережив данное чувство человек продвигается к 
познанию его сущности. Глубина и богатство мистического опыта выходит за 
пределы вербальной коммуникации. Во-вторых, это духовная и интеллектуальная 
насыщенность, а также значимость мистического опыта. Джеймс, подчеркивает, что 
несмотря на «чувственность» мистического опыта, во время его переживания и 
после этого, опыт обладает колоссальным духовным и интеллектуальным 
потенциалом для личности, открывает глубины истины для человека. Автор пишет, 
что мистические переживания есть состояния проникновения в глубины истины, 
полностью не понятые дискурсивным интеллектом. Они являются озарениями, 
откровениями, полные значимости и важности для тех, кто их пережил, и как 
правило, несут вместе с собой ощущение авторитетности для последующей жизни. 
Невыразимость и значимость являются наиболее важными характеристиками 
истинного мистического опыта. Кроме них, У. Джеймс выделяет скоротечность 
мистического опыта, возможно основываясь на христианском религиозном опыте, а 
также «паралич» воли, говорящий о полной подчиненности мистика Абсолюту.  
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Автор, хотя не эксплицитно, но все же демонстрирует иерархию состояний 
мистического опыта. Данная иерархия включает несколько типов переживаний, 
простирающихся от менее религиозных, можно сказать светских форм 
переживаний, к более религиозным, особенно монистическим. По У. Джеймсу, один 
из наиболее «низких» типов опыта отражает ощущение нового смысла в словах, 
фразах, запахах, звуках, поэзии, порождает в субъекте трудноуловимый, но тем не 
менее мощный отклик. Следующий тип опыта – это то, что сейчас называется 
дежавю, ощущение того, что встреченное в опыте уже присутствовало в жизни. 
Достаточно «низко», по сравнению с западным теистическим и восточным 
монистическим опытом, У. Джеймс помещает ощущение чистого и беспримесного 
Я или самости, которое является сотериологически конечным для некоторых 
восточных систем, как например, санхъя-йога в индуизме. Достаточно сурово 
Джеймс оценивает алкоголь и наркотики в качестве путей изменения сознания, 
способных индуцировать мистический опыт. Достаточно интересно отметить что, 
несмотря на критическое отношение к искусственным способам приобретения 
мистического опыта, У. Джеймс экспериментировал с оксидом азота. И такого рода 
«эксперименты» привели к коренному преобразованию его воззрений от 
плюралистических к монистическим. По мнению автора, одним из самых мощных и 
продуктивных типов опыта является монистический, в котором, центр и периферия 
сливаются   воедино, субъект и объект воссоединяются. 
Таким образом, в данном параграфе нами представлены основные результаты 
исследования становления мистицизма, начиная от античности и вплоть до ХХ века. 
Показано, что понятие мистики изначально было тесно связано с мистериями – 
особыми культами, некогда широко распространенными в Древней Греции и 
Римской империи. Важной особенностью данных культов являлись некие секретные 
инициатические и иные ритуалы, призванные преобразовать человека, погружая его 
в ход мифологических событий – как в живую реальность, переживаемую сознанием 
человека. Далее значение концепта «мистицизм» начинает изменяться в связи с 
ассимиляцией данного понятия в Христианстве. Мистическое в Христианстве 
приобретает несколько основных смыслов: герменевтический и экзегетический; 
литургический; гносеологический. До XVII века понятие мистицизма 
использовалось как прилагательное, которое применялось к широкому кругу 
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явлений, в еще религиозном западном мире. Но начиная с XVII века, понятие «la 
mystigue» получает свое собственное значение и смысл, приобретает свои 
собственные объекты познания, формы дискурса, язык описания, собственные 
факты (экстраординарные явления), социальные типы (мистики). Мистицизм 
постепенно превращается в особую науку, которая детально разрабатывается 
самими мистиками или представляет изучение теологами и учеными – опыта 
мистиков. В таком виде он передается в знаниях ХХ века, где разрабатывается 
несколько основных концептов мистицизма. Их аналих представлен в следующих 
параграфах данной главы 
 
1.3. Перениализм и философский эзотеризм в понимании мистицизма 
 
Особо значимым направлением в современном исследовании мистицизма 
является перениализм. Он сосредоточивает особое внимание на гносеологической 
значимости мистицизма. 
Термин perenialism (перениализм) происходит от термина Perennial philosophy 
(Вечная философия). Отмечая, что данный термин использовался в различных 
смыслах, Чарльз Шмитт (Charles B. Schmitt) пишет, что впервые термин 
««philosophia perennis» был использован намного раньше чем это сделал Лейбниц; 
действительно, это было название трактата, который был опубликован в 1540 году 
итальянским последователем Августина, Агостино Стойко (1497 – 1548)» [425, 
c.506]. Возможно, что Марсилио Фичино и Пико делла Мирандола были 
интеллектуальными предшественниками Стойко. Марсилио Фичино использовал 
термин «prisca theologia» для обозначения древней философской традиции, 
уходящей корнями к Зороастру, пронизывающей всю историю философии, и 
находящую полную реализацию в философии Платона. Утверждается, что через эту 
древнюю философию и Св. Писание, через объединение христианской и не-
христианской традиций, человек может достичь полноты мудрости. Агостино 
Стойко продолжает линию Фичино, соединяя «древнюю», «изначальную» 
философию и христианское откровение, даже в одном месте «давая Гермесу 
значимость равную Моисеевой в передаче истины о Боге» [425, c.521]. Теология и 
философия имеют один источник: это источник всеобъемлющей мудрости, из 
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которого проистекает истинное знание о Боге, несмотря на различие философских 
доктрин и религиозных верований. По мнению А. Стойко, «…«истинная 
философия» это философия, которая ведет к благочестию и созерцанию Бога» [425, 
c.521]. Истина существовала с начала времен и разлита во множестве традиций. 
Таким образом, «это единство знания может быть названо «универсальным 
согласием» или «вечной философией»» [425, c.522]. Лерой Лоэмкер (Leroy E. 
Loemker), характеризуя «вечную философию», выделяет в ней ряд 
фундаментальных идей. К ним относятся следующие: 
(1). Реализм – философская позиция, согласно которой, цель философии в 
постижении вечного и неизменного мира (например, мира идей), лежащего за 
пределами феноменального мира. 
«(2) Гармония – человеческий опыт в его когнитивном и практическом аспектах 
вовлекает лежащее в основании единство, в котором многообразие разрешено; 
единство имеет личностную природу, которая делает его объектом религиозного 
поклонения» [410, c.458].  
 3. Единство разума и веры. Философский метод, в котором различия, в 
конечном счете, занимают подчиненное значение, а синтез и единство являются 
сутью осмысления различных философских и религиозных традиций.  
4. Эклектизм. Связывание «древнего» и «нового» знания в универсальном 
всеобъемлющем синтезе, разрешающем конфликты между ними.  
5. Дуализм: согласно ему, историческая философия представляет собой лишь 
приближение к вечной и совершенной философии, содержащей истину.  
Один из известных представителей трансперсонального подхода Хорхе 
Ногуэра Феррер (Ferrer, Jorge Noguera) в работе «Переосмысливая 
трансперсональную теорию: человеческая духовность с позиции соучастия» [390] 
выделяет несколько существенных черт перениализма. Во-первых, Хорхе Феррер 
помещает перениалистов и традиционалистов в один ряд. Он отмечает, что с точки 
зрения данного подхода истина существует и может быть найдена в сердце всех 
мистических традиций, несмотря на разнообразие, а иногда несовместимость 
доктрин и внешних проявлений. Характеризуя современный перениализм автор 
пишет пишет: «В общем, современные перениалисты не только поддерживают 
существование опытного умозрительного согласия о конечной природе реальности, 
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но также объективной истины такого видения (т.е. такая истина описывает «вещи 
таковыми какие они есть» однажды лишенных личных и культурных проекций» 
[390, c.74]. Кроме того, представители данной традиции, такие как Хосcейн Наср 
(Hossein Nasr), Хьюстон Смит (Huston Smith) и Фритьоф Шуон (Frithjof Schuon), 
утверждают наличие духовной основы мироздания (Дух, Чистое сознание или 
Космический Разум), которая объединяет Бога, Мир и человека. Кроме этого, Х. 
Феррер добавляет инволюционную космологию (возникновение и развитие космоса, 
как процесс эманации и ограничение Духа), иерархическую онтологию и 
аксиологию (мир видится как иерархическое целое, в котором более высокие уровни 
реальности и ценности ассоциируются с духовным), а также иерархическую 
эпистемологию (где высшее знание (гнозис), обладающее высшим статусом, по 
отношению к более низким или подчиненным, есть знание духовной сущности 
мироздания). 
Говоря о неоднородности перениализма как направления, Хорхе Феррер 
выделяет 5 видов перениализма. 
1) Базовый (Олдос Хаксли, Хьюстон Смит). Данный тип перениализма 
настаивает на гомогенности мистического опыта различных мистических традиций 
(один путь, одна цель). При этом кажущиеся различия представляют собой лишь 
результат описания и интерпретации. 
2) Эзотерический (Хьюстон Смит, Фритьоф Шуон). Представители данного 
типа перениализма говорят о множестве путей ведущих к одной цели, т.е. 
множество исторических и доктринальных различий мистических традиций, 
подобно множеству рек впадающих в океан, или ведущих к одной цели. Считаются, 
что различия на экзотерическом уровне элмиринуются в глубине эзотерического 
измерения религий. С нашей точки зрения, различие данных двух видов 
перениализма не совсем ясно. 
3) Структуралистский перениализм (Дик Антони (Dick Anthony), Томас 
Роббинс (Thomas Robbins), Кен Уилбер). В соответствии с этим видом, религия и 
религиозный опыт включают два уровня или типа структур. Во-первых, 
поверхностные, зависящие от культурных, экономических, политических и иных 
факторов, и условий; и во-вторых, глубинные, внутренние, которые являются 
частью человеческой духовной конституции, и которые необходимо присутствуют 
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во всех проявлениях человеческой религиозности, независимо от исторического 
времени и культуры. Кроме того, Феррер упоминает биогенетический 
структурализм и его представителей 
4. Перспективистский перениализм (Станислав Гроф, Хоссейн Наср, Джон 
Хик). Характеризуя данный вид перениализма, Х. Феррер пишет: «Четвертая форма 
перениализма, хотя и признает и множество путей и множество целей мистицизма, 
понимает эти цели как различные перспективы, измерения или манифестации 
одного и того же Основания Бытия или Предельной Реальности» [390, c.78]. 
5. Типологический (Рудольф Отто, Уолтер Стэйс, Роберт Зенер). Данный подход 
утверждает ограниченное число типов мистического опыта, которые независимы от 
эпохи, места, культуры и религии. Типологический универсализм часто, по мнению 
Феррера, имеет склонность к перспективизму, постулируя, наличие единой 
реальности и множества путей и целей как отражение многоаспектности предельной 
реальности.  
Говоря в целом об особенностях перениализма и традиционализма, следует 
отметить несколько важных черт. Прежде всего это убежденность в существовании 
набора универсальных истин или идей (фундаментальных принципов): 
существующих независимо: 1) от пространства и времени, 2) от культурно-
исторических условий и различий. Это метафизическое ядро отражает наличие 
Абсолютного порядка, лежащего за пределами феноменального мира и 
напоминающего платоновский мир идей. Это вечный порядок выступает в конечном 
счете целью и пределом любых метафизических, философских и религиозных форм 
познания. Следующей важной чертой является наличие тайной, эзотерической 
доктрины, которая выражает певропринципы, и как правило, «невидима» для 
непосвященного в силу его неспособности или нежелания постигнуть эту тайну. 
Эзотеризм истины и ее сакральность являются важнейшими принципами 
традиционализма и перениализма, определяют закономерную трансформацию 
практикующего субъекта. Здесь сакральное знание бытие связаны воедино и 
взаимозависимы. Следующая черта: изначальность и древность или 
примордиальность знания-традиции, т.е. понимание Традиции, как учения, данного 
человеку свыше, уходящего своими корнями в эпоху великих мудрецов, пророков и 
философов древнейших цивилизаций. Несомненно, что инструментом познания и 
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трансформации является не рационально-логическое познание, или хуже того, 
фактуально-эмпирическое, но интеллектуальная интуиция «схватывающая» 
сущность как таковую. Прежде чем продолжить наше изложение, отметим 
следующее. Перениализм и традиционализм (Р. Генон, М. Элиаде, Ф. Шюон, Х. 
Наср и др.) очень близки друг другу. Но их специфика состоит в том, что 
перениалисты делают упор на постижении вечной истины с помощью «вечной 
философии», а традиционалисты находят эту вечную истину в глубинной 
мистической традиции, которую постичь только посвященные адепты. Но оба 
течения сходятся на единстве истины в Предельной реальности.  
 Теперь продолжим наше рассмотрение краеугольных положений 
традиционализма и перениализма. Среди них важное значение имеют те требования, 
которые предъявляются к пониманию истины, Абсолюта, мира, Человека а также – 
их взаимодействию. Перечислим основные из них. 
 1) Метафизическое требование. Метафизическое основание перениализма и 
традиционализма предполагает несколько ключевых идей, которые можно 
обозначить как оправдание и возвращение «традиционной» онтологии. Это сильно 
напоминает неоплатоническую метафизику, иерархизм, и идея об универсальной 
взаимосвязи и взаимопереплетения уровней Бытия о соединении теологических 
концептов с философскими. Первая и наиболее важная идея, которую мы встречаем 
в перениализме – есть идея метафизического фундамента бытия, наличие 
абсолютной и трансцендентной реальности, лежащей за пределами феноменального 
мира и являющейся духовной основой бытия. Эта реальность выступает основанием 
материального бытия, его источником и в конечном смысле целью. Тем самым 
ключевой идеей перениализма является примат духовного над материальным, в 
смысле его значения, происхождения и роли. Некоторые перениалисты активно 
применяют религиозно-философские понятия, заимствованные из других 
культурных традиций. Так, например, Рене Генон, Фритьоф Шуон, Хосейн Наср и 
др. использовали адвайтистское понятие иллюзии (майи) для рассмотрения 
отношений Бог – мир. Х. Наср, анализируя недостаточность современного 
теистического понимания Божественной реальности отмечает: «Можно сказать, что 
современный человек не только не обладает адекватной доктриной Бога как 
реальности в абсолютном смысле, но также вследствие недостатка знания он 
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отделен от адекватного понимания относительности как иллюзии. Понимание 
Абсолюта в сравнительных понятиях есть также абсолютизация относительности. 
Устранение от Бога атрибута реальности – это также провал в видение мира, как 
только частичной реальности, как покрывала, которое одновременно скрывает и 
обнаруживает, иллюзия которая как аль-хиджаб в Исламе или майа в Индуизме 
играет основную роль в Восточной метафизике…. Переформулировка 
метафизической доктрины, касающейся природы Бога, современным языком 
требует, поэтому, не только доктрины касающейся Бога как Предельной реальности 
или абсолютной Реальности, но также доктрины космической иллюзии, покрывала, 
или творческой силы, которая одновременно манифестирует Божественный 
источник как относительный и скрывает этот источник через множество 
проявлений, каждое из которых не более чем иллюзия – так что Суфий обращается к 
Богу, как «О ты, кто срывает Себя тем, что является ни чем иным как Тобой»» [415, 
c.8]. 
Космос представляет собой результат эманации, либо реализации творческой 
креативной энергии Абсолюта, отражающей гармонию, красоту и полноту смысла 
абсолютной реальности. Несомненно, что негативно-гностическое понимание 
реальности и спасительно-восстановительное освобождение из уз материального 
мира абсолютно чуждо данному философскому направлению. Эстетическое 
измерение реальности является одним из важнейших моментов перениализма.  
Так Хьюстон Смит в своей работе «Забытая истина: всеобщее видение мировых 
религий» [434] пишет о трех уровнях бытия – земном (terrestrial), промежуточном 
(intermediary) и небесном (celestial), которые проистекают из четвертого 
Бесконечного (Infinite). Планы бытия эманируют из Бесконечности – 
«Материальный план проистекает и объяснен промежуточным, промежуточный 
небесным, и небесный бесконечным. Таким образом все произрастает, в конечном 
счете, из Бесконечного. И с тех пор как «проистечение» не может в последнем 
случае вовлекать разделение Бесконечного, оно подобно небесной пустоте: ничто не 
ускользает из этого, все пребывает в блеске Бесконечного» [434, c.42]. 
Материальное лишь крохотная часть бытия, подобная льдинам, плавающим на 
поверхности безбрежного океана духовного.  
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Первый уровень – материальный, телесный, чувственный и феноменальный, 
неразрывно связан с категориями пространства, времени, энергии/материи и 
количества, является сферой изучения науки, но не исчерпывает глубины 
мироздания. Второй уровень бытия можно назвать «тонким» астральным. Он 
является промежуточным между материальным и небесным. Он содержит 
квазиматериальные сущности, такие как архетипы, духи, приведения, астральные 
проекции и т.п. Анализируя особенности промежуточного мира Смит отмечает: 
«Первое, устанавливает факт, что промежуточный план обуславливает 
материальный во всей его полноте, этот мир материальный также как его 
физические аспекты; подчеркивая полноту его превосходства, суфии называют его 
королевское владение (малакут)... Второе отношение, в котором юнгианское 
понятие архетипов подходяще здесь… они «создают» или проецируют 
материальный план, который не более чем их внешняя оболочка» [434, c.41]. 
Следует отметить, что ангельское и демоническое, Рай и Ад существуют как 
антагонистические субреальности в рамках промежуточного плана бытия.  
Небесный мир представляет собой Божественный ум или Вселенский разум, 
напоминая платоновский мир идей, который содержит в себе «чистые» идеи или 
архетипические паттерны, некоторые из которых «простые» «свойства», такие как 
«красота», другие же «сложные», представляя комбинацию простых. «В 
традиционной терминологии небесный план есть обиталище трансцендентного 
Бога: Бога – перед тем как Он создал мир и полноту Бога, что превосходит его 
творение после того как он его завершил. Это понимается в смысле, что природа 
Бога едина, но это не отрицает того, что она состоит из атрибутов. Имеет смысл 
говорить о его любви, его воле, его милости и т.д.» [434, c.48]. Тем не менее, 
финальное состояние божественной реальности выходит за пределы теистического 
персонифицированного понимания Бога, предполагающего множество атрибутов.  
Предельной реальностью Божественного бытия (Бесконечное) является 
трансцендентная глубина Бога, логически необходимая и определяемая только 
апофатических отрицаниях. Хьюстон видит два наиболее важных отрицательных 
качества, которые могут быть атрибутированы Бесконечному – безграничный и 
нераздельный или недифференцированный. Уровни реальности «упакованы» друг в 
друга, где низший и более «грубый», являясь в некотором смысле самодостаточным, 
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включается и пронизывается высшим. «Рассмотренная сама по себе, каждая сфера, 
является завершенным и гомогенным целым, в то время как с позиции области, что 
включает и пронизывает ее, это всего лишь содержание. Таким образом, земной мир 
не осведомлен о промежуточном, и последний о небесном, хотя каждый мир 
известен и управляем тем, который превосходит и заключает его» [434, c.61]. 
2) Эпистемологическое требование. Уверенность в существовании абсолютной 
и универсальной истины, которая была дана человечеству в «начале» времен и 
которая не исчезла, но была изменена или модифицирована в соответствии с 
особенностями жизни людей. С концептом «утраты истины» тесно связано понятие 
прогрессирующей деградации и материализации человеческого бытия, которая в 
конечном счете приведет к краху современной цивилизации. Истинное знание 
отражает наиболее глубокие, сущностные принципы бытия и является фундаментом 
постижения мира. Различные религии лишь отражают различные грани 
Божественной истины или принимают различные формы, которые адаптированы к 
условиям человеческого бытия и понимания в определенные эпохи. Фритьоф Шоун, 
характеризуя различия и единство в понимании истины, пишет: «…что определяет 
различия среди форм Истины есть различие человеческой души. В течении 
тысячелетий человечество было разделено на несколько совершенно различных 
ветвей, которые образуют так много законченных человечеств, более или менее 
замкнутых в самих себе; существование духовных сосудов, таких различных и таких 
своеобразных требует различных преломлений одной истины» [426, c.17]. Различие 
традиций напоминает различие языков и символов, которые имеют идентичные 
референты, но различные формы их репрезентации. Таким образом считается что, в 
центре каждого откровения лежит абсолютное знание, Божественная Истина, но она 
адаптирована, изменена в соответствии с условиями существования определенной 
группы людей в определенную историческую эпоху. Видимые противоречия 
различных духовных традиций представляют собой не различая в самом откровении 
или Истине, но в духовных приемниках этого знания, т.е. людей живущих или 
живших в определенном месте, принадлежащих определенной культуре и 
исторической эпохе. Ф. Шуон, подчеркивая данную идею отмечает: «мы можем 
сказать, что различные Откровения на самом деле не противоречат друг другу с тех 
пор, как они не относятся к одному и тому же вместилищу и с тех пор как Бог 
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никогда не адресовал одно и тоже послание к двум или более сосудам, имеющим 
отличный характер, т.е. соответствующие, аналогично измерениям, которые 
формально несравнимые; противоречие может возникнуть только между вещами 
относящимся к одному и тому же уровню» [426, c.17-18]. Существует два пути 
постижения истины. Первый представляет собой откровение, которое было дано 
человечеству, через пророков, второй же, через интеллектуальную интуицию. По 
этому поводу Наср пишет: «Ответ традиции, что есть двойной источник знания – 
это откровение и интеллектуальная интуиция, которая включает просветление 
сердца и ума человека и присутствие в нем непосредственного и прямого знания, 
которое вкушается и испытывается, мудрость, которая относится исламской 
традицией к «знанию через присутствие» (ал-ильм ал-худури)» [414, c.131]. 
Истинное понимание первых принципов или фундаментальных основ Традиции 
происходит через интеллектуальную интуицию, которая выхватывает сущностное 
единство в многообразии, тогда как рациональное познание, особенно отягощённое 
эмпиризмом, способно видеть только частности упуская общее и сущностное. 
Говоря о познании первопринципов, Р. Генон указывает на особую способность 
интеллекта, которая способна их «схватить». Он отмечает: «… эта способность 
может быть названа чистым интеллектом, следуя практике Аристотеля и его 
схоластических последователей, для них интеллект был фактически способностью 
которая обладает не опосредованным знанием принципов» [397, c.117]. 
Характеризуя особенность данной способности интеллекта, автор пишет: 
«Интеллектуальная интуиция – более непосредственная чем чувственная интуиция, 
за пределами различия между субъектом и объектом, который впоследствии 
позволяет существовать, это одновременно средство познания и само знание, и в 
нем субъект и объект тождественны» [399, c.105].  
Постижение истины предполагает как движение внутрь, или понимание 
духовной сущности скрытой в глубине человека, так и движение во вне, 
проникновение в духовную сущность мироздания. Персонифицированный и 
антропоморфный образ Бога должен быть дополнен Безличным аспектом Абсолюта. 
Подчёркивая диалектизм постижения истины и критикуя однобокость в понимании 
духовной основы, Фритьоф Шуон пишет: «Согласно представлениям одних, 
достаточно постичь самого себя, как если бы это было самовнушением, что он 
 74 
(человек) не является телом и умом. Однако, эта истина не может быть реализована 
до тех пор, пока тело и ум не подчинены на их уровне тому, что может быть названо 
«Божественной Волей»; человек не может достичь Атмана без Бога или в неприятии 
Бога. Только «личностное Божество» позволяет тем, кто поклоняется Ему понять, 
что Оно не является абсолютной реальностью» [426, c.120].  
3) Мистериальное требование. Оно заключается в наличие Священной Тайны, 
Загадки, Мистерии, которая отражает абсолютное в изменчивом, центр в периферии, 
трансцендентное в феноменальном. Обладая доступом и механизмами 
истолкования, можно достичь вечного во временном, абсолютного в относительном. 
Фритьоф Шуон отмечает: «Это священное, которое, во-первых, присуще 
трансцендентному порядку, во-вторых, обладает свойством абсолютной 
определенности, ускользает от понимания обычного человеческого ума… 
Священное есть присутствие центра в периферии… Священное вносит качество 
абсолютного в относительное и дарует текстуру вечности бренным вещам» [428, 
c.45]. Роль ритуалов открывающих доступ к Священному, Тайне, Реальному Бытию 
крайне важны, их применение требует не только интеллектуального постижения, но 
и живого участия в традиции посредством ритуальных действий. Крайне важный 
момент в перениалистском мировидении – это особая роль символов в познании и 
мистических практиках.   
Огромная роль в перениализме и традиционализме отведена инициации как 
способу передачи и понимания секретного знания, укорененного в традиции. 
Духовный наставник, являющийся носителем абсолютного знания выступает здесь 
не только как живой представитель духовной традиции, но и также как медиатор и 
инструмент божественной воли. Поэтому именно инициация как способ погружения 
в традицию столь важна в традиционализме.  
Для понимания соотношения Абсолютного и Относительного, Вечного и 
Преходящего, Сущностного и акцидентального теоретики данного направления 
используют понятия эзотерического и экзотерического. И здесь мы приходим к 
очень важному элементу в рамках перениализма, а именно, к эзотеризму. Эзотеризм, 
как особый социокультурный феномен, привлек внимание исследователей с 
середины прошлого столетия. В работе «Западный эзотеризм: краткая история» 
[389], один из пионеров и наиболее авторитетных исследователей эзотеризма 
 75 
Антуан Февр (Antoine Faivre), демонстрирует пять возможных значений 
употребления термина «эзотеризм» в современной культуре. Во-первых, эзотеризм – 
это размытое понятие, относящееся к огромному массиву литературы, которая 
напрямую или косвенно соотносится с тайной, мистериями, загадками и т.д. Второе 
значение эзотеризма отражает особый тип знания, которое сознательно является 
скрытым для большинства и доступно только для особой привилегированной 
группы людей, прошедших инициацию. «Таким образом, – пишет А. Февр, 
«эзотерическое» часто использовалось как синоним «инициатического», 
включаюмое, некоторыми историками, рассмотрение доктрин, которые держались 
бы в секрете, например, первыми христианами» [389, c.2]. В-третьих, данный 
термин относится к Природе и человеческой истории, которые таят в себе некую 
Тайну, оккультные «знаки» или «следы» которой могут быть обнаружены 
«просвященным» сознанием, но недоступны «профанному». Четвертое значение 
связано с Гнозисом, который ассоциируется с «опытным», мифическим и 
символическим типом знания, открывающим человеку глубинные тайны бытия 
одновременно трансформируя его. Наиболее близким к нашему исследования 
является пятое значение данного термина, по поводу которого А. Февр пишет: 
«Постулируется существование «примордиальной» Традиции, по отношению к 
которой различные традиции и религии, распространенные в мире, были бы только 
фрагментированными и более или менее аутентичными частями. Здесь эзотеризм 
является учением о путях, которые бы позволили достичь знания этой Традиции или 
способствовали бы его восстановлению. В наше время – это учение, главным 
образом, «Традиционалистской Школы», также известной как «перениализм», 
англоговорящие представители которой охотно используют слово эзотеризм для 
того чтобы отличить себя от других значений эзотеризма» [389, c.112]. Помимо 
различных смыслов понятия «эзотеризм» в более ранней парадигмальной работе, 
«Подход к Западному Эзотеризму» [388], автор постулирует набор свойств, 
присущих эзотеризму как особой форме знания. Так как некоторые черты 
эзотеризма, найденные А. Февром напоминают эзотеризм традиционалистов, мы 
вкратце остановимся на них.  
1) Понимание мира в соответствиях. Данная особенность есть реализация 
старой идеи о подобии микрокосма и макрокосма, которая утверждает гармонию, 
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подобие, связанность и взаимодействие Бытия на всех его уровнях. Характеризуя 
гносеолого-метафизический аспект эзотеризма Февр пишет: «Эти соотношения, 
рассмотренные на первый взгляд, более или менее завуалированными, поэтому 
должны быть прочтены и поняты. Весь мир, представляющий собой огромный театр 
отражений, ансамбль иероглифов, должен быть расшифрован. Все есть знак; все 
скрывает и источает тайну; каждый объект скрывает секрет» [388, c.10]. Автор 
считает: вещи и события не только говорят о самих себе; они хранят секрет, тайну, 
являются символами, хотя они «прозрачны» относительно других аспектов 
реальности. Принципы подобия и симпатии, а не формально-логические законы 
управляют таким миром, где все связано воедино Бог, природа, человек, текст. 
Священные писания и мистические трактаты особым образом связаны с Миром и 
отражают его закономерности, поэтому их прочтение открывает глубочайшее 
знание Бытия. 
2) Видение природы как живой и наполненной тайной. Мир является сложным, 
живым и иерархичным, пронизанным таинственной силой, которая наполняет его 
энергией. Природа в такой картине мироздания, представляет собой «книгу», 
наполненную смыслами и откровениями, которая может быть прочитана, 
истолкована и использована человеком посредством магии. Определяя магию, А. 
Февр отмечает: «Слово магия, так важно воображаемое в эпоху Ренессанса, по-
настоящему вызывает идею Природы, видимой, понятой и пережитой как 
сущностно живой во всех ее частях, часто населенной и пересеченной скрытым 
огнем, циркулирующим через нее. Таким образом, понятая, «магия» есть 
одновременно знание сети симпатий и антипатий, что связывает объекты Природы и 
конкретные действия этой совокупности знаний» [388, c.11]. 
3) Воображение и посредничество как необходимые способы понимания 
сущности Бытия. Творческое воображение, играя ведущую роль, определяет 
понимание мира, как гигантского, внутренне дифференцированного и 
структурированного, но в тоже время гармоничного и взаимосвязанного целого. 
Такая картина природы подразумевает фигуру или фигуры посредников (гуру, 
учителей, ангелов и т. п.), которые открывают человеку неизмеримые глубины 
Бытия, наполненные жизнью и скрытым смыслом и через это делают 
практикующего посвященным в тайны Бытия. Рассматривая роль творческого 
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воображения в постижении мира и ее связь с идеей посредничества, исследователь 
отмечает: «Это воображение, что позволяет использовать этих посредников, 
символы и образы для развития гнозиса, для того, чтобы проникнуть внутрь 
иероглифов Природы, использовать теорию корреспонденции в активной практике, 
раскрывать, видеть, и знать посреднические сущности между Природой и 
божественным миром» [388, c.12].  
4) Опыт трансмутации. Эзотеризм подразумевает практический, глубоко 
личностный процесс и опыт преобразования, через который должен пройти адепт, 
стремящийся постигнуть Тайну. Февр настаивает, что термин трансформация не 
отражает сущности данного процесса, тогда как термин «трансмутация» более верно 
выражает изменение природы практикующего под воздействием просвещающего 
Гнозиса, подобно превращению одних металлов в других в тигле алхимика. 
««Трансмутация» – термин, заимствованный из алхимии, в нашем контексте 
кажется более подходящим. Это должно быть понято как «метаморфоза». Это 
включает отсутствие разделения между знанием (гнозисом) и внутренним опытом, 
или интеллектуальной активностью и деятельным воображением, если мы хотим 
превратить свинец в серебро или серебро в золото» [388, c.13]. Говоря об опыте 
преобразования, исследователь выделяет этапы, которые совпадают с этапами 
мистического пути. Это: очищение, просвещение и объединение. 
5) Практика согласия (The Praxis of the Concordance). Эзотерическое сознание 
ищет иную скрытую изначальную доктрину, выступающую основанием 
объединяющим различные традиции. Рассматривая данную особенность 
эзотерического понимания мира, А. Февр говорит именно о Перениализме, видит в 
нем как способ объединения различных религиозных и философских традиций, не 
только путем элиминации различий, и поиска общего «изначального» духовного 
основания, а также «в приобретении прежде всего гнозиса охватывающего 
различные традиции и сплавляющих их в едином тигле» [388, c.13]. 
6) Особый способ передачи знания. Знание должно передаваться от учителя к 
ученику, от посвященного к инициированному в рамках конкретной религиозной 
традиции, что гарантирует его «чистоту» и трансформативный эффект, изменяющий 
сознание посвящаемого.  
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Несомненно, что ряд качеств, которые идентифицировал Февр, так или иначе 
присутствуют в Перениализме.  
Эзотерическое требование. Согласно ему, краеугольным камнем перениализма 
и традиционализма является концепт скрытой истины, которая является ключом к 
пониманию сущности бытия и имеет сотериологический смысл. Изначальная 
Примордиальная Традиция была дана Универсальному Человеку непосредственно 
Богом в начале времен, до падения или состояния забвения. Впоследствии она была 
им модифицирована в различных духовных традициях, или даже полностью 
утрачена, как в случае с современным материальным Человеком. Тем не менее, как 
уже упоминалось выше, философские и религиозные традиции несут в себе 
глубинное универсальное всеобщее эзотерическое знание, которое отражает, 
конечно в измененном виде, Примордиальную Традицию. Характеризуя 
соотношение экзотерического и эзотерического Р. Генон пишет: «Экзотеризм 
содержащий более простую и легко понимаемую часть учения, которая как 
следствие, принесена в пределы досягаемости каждого, есть только один аспект, 
который выражен через писания, которые пришли к нам в более или менее полной 
форме. Эзотеризм, будучи более глубоким и более высокого уровня, обращенный 
только к квалифицированным последователям школы, которые были специально 
подготовлены для принятия этого, был предметом исключительно устного учения, 
относительно которого было невозможно сохранить очень точные указания» [397, 
c.158].  
Достаточно часто истина «скрыта» от непосвященного взгляда формально-
внешними проявлениями (экзотеризм), тогда как для «видящего» она сущностная, 
очевидная и видимая (эзотеризм). Таким образом, мы видим своеобразную 
диалектику, в которой сущность скрывается в феноменальном – экзотерическом, но 
феноменальное служит проводником внутреннего, скрытого и наиболее важного 
(эзотерического). 
Сокрытая истина может быть результатом двух процессов или их объединения. 
В первом случае мы видим сокрытие как процесс деградации или утраты человеком 
способности постигнуть истину, когда-то данную Богом. Во-втором, это 
сознательное сокрытие ее от профанного мира и принадлежащих к нему людей, 
способных исказить либо уничтожить ее. По мнению Шуона, возможно два 
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понимания соотношения экзотерического и эзотерического. Согласно первому, 
эзотеризм представляет наиболее глубокую, скрытую часть традиции, неразрывно с 
ней связанную. Второе, подчеркивает понимание эзотерической доктрины как 
знания, превосходящего конкретную традицию, а порой и знания стоящего в 
оппозиции или конфликтующего с ней. Хотя откровение представляет собой Истину 
в абсолютном смысле, выражая Божественное знание (эзотерическое, внутреннее, 
сущностное), но при этом оно имеет конкретную форму, укорененную в 
определенной религиозной традиции (экзотерическое, конкретно-историческое, 
ортодоксальное). Так, характеризуя конкретную религиозную традицию Шуон 
отмечает, что: «… религия является ортодоксальной при условии, что она 
предлагает достаточную, если не всегда исчерпывающую, идею абсолютного и 
относительного, и к тому же идею их взаимных отношений, и также духовную 
деятельность, которая созерцательна по своей природе и эффективна, что касается 
нашей окончательной судьбы» [427, c.68].  
Две способности необходимы для постижения Истины скрытой в Традиции – 
это интеллектуальная интуиция, способная различить между Реальным 
(Абсолютным) и Нереальным (Относительным), о которой мы уже писали, и воля, 
соединяющая человека с Абсолютом. По этому поводу, Шуон пишет: «Сущностная 
функция человеческого интеллекта есть различение между Реальным и иллюзией, 
или между Постоянным и временным. Эта проницательность и эта преданность 
являются квинтэссенцией всей духовности. Отнесенные к нависшему уровню или 
редуцированные до их чистой сущности, они составляют лежащую в основе 
всеобщность каждого великого духовного наследия человечества, что может быть 
названо вечной религией» [427, c.68].  
Антропологическое требование. Оно состоит в принятии того, что человек есть 
центр мироздания, в котором соединяются миры и в котором отражается бытие. 
Классический концепт подобия макрокосма и микрокосма, связывающий 
онтологию, антропологию и гносеологию, имеет очень важное значение в 
перениализме. По мнению Хьюстона Смита, изоморфизм человека и космоса – 
краеугольный камень традиционной философии.  
Человеческое бытие скрывает в себе колоссальную потенциальность, которая, с 
одной стороны, может сделать его практически божественным с одной стороны, но 
 80 
также может и обратить его в существо хуже демонических. Важнейшим атрибутом 
человека является свобода, которая есть проявления особого срединного и 
незаконченного положения человека в «Великой Цепи Бытия» между Абсолютом и 
ангелами и демоническим, и материальным. В тоже время, в субъекте существует 
гигантский потенциал скрывающий силу самотрансформации, или «высветления» 
духовного ядра. Хосcейн Наср, демонстрируя это, пишет: «Центральная позиция 
человека в мире проистекает не из его ума и творческого гения, но из возможности 
достижения святости превращением в проводник благодати для мира вокруг него… 
наиболее грандиозное условие человеческого бытия – это то, что он имеет 
возможность достигнуть состояния «выше чем ангелы» и в тоже время отрицая 
Бога» [413, c.24-25]. Кроме того, для перениализма характерно понимание двух 
возможных форм человеческого бытия: универсальный человек (Universal Man), 
который выступает паттерном для духовного человека (Spiritual Man), и павший 
человек (Fallen Man), ветхий и материальный. Характеризуя Универсального 
Человека, Хосcейн Наср отмечает: «Универсальный Человек, чья полная 
метафизическая доктрина не может быть изложена здесь, есть в таком случае сумма 
всех уровней существования, это совершенное отражение Божественного 
присутствия и в то же время высший архетип творения. Это прообраз человека, 
реальность, которую потенциально несет человек в себе и может всегда реализовать, 
если есть стремление, настойчивость и конечно помощь свыше. Для человека 
достаточно понять полноту возможности своего собственного бытия, стать 
полностью осознающим самого себя, получить сокровище истинного счастья и 
мира, которые он ищет во вне, но кажется, никогда не находит» [414, c.66].  
Независимость разума от его духовных основ, бунт против откровения и Бога 
несут современного человека к кризису и отчуждению от традиции, а вместе с ним и 
все мироздание к отчуждению от самой сути бытия, а значит к смерти.  
Культурологические требование. Это наличие истины, которая выражает 
предельную реальность, которая присутствует в традиции, является ее центром и 
сущностью. Поэтому, только через традиционное знание и традиционные практики 
человек может приобщиться к истинному знанию и осознанно стать частью 
традиции и Абсолюта. При этом получение такого знания возможно только в рамках 
самой традиции. Поэтому адепты традиционализма, такие как Р. Генон, Ф. Шуон, Х. 
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Наср желали быть «официальными» носителями традиционного знания. 
Характеризуя традиционное искусство как форму выражения Традиции, Ананда 
Кумарасвами пишет: «Традиционное искусство и ремесла, на самом деле, 
«таинства» с «секретами», а не просто «тонкости», имеющие экономическую 
ценность (как неправильно использованные Европейские «образцы»), но 
принадлежащие к всемирному и древнему символизму техник, которые являются 
аналогиями или имитациями действия творящей природы: так, само мироздание 
является тканью, в которой нити основы есть симметричные лучи несотворенного 
несущего образ света, рычание изначальной материи в соединении с 
вышеупомянутым свечением, становиться цветом, и образцом их отпрысков. Знание 
этих аналогий есть «малые мистерии», и они собственность ремесел, в которые 
ученик не просто допускался, но был «инициирован» [381, c.135].  
Наука как социальный институт и особая форма мировоззрения представляет 
собой не результат прогрессивного движения к Абсолюту, но удаление от него в 
область хаоса, беспорядка, материи и бессмысленности. Десакрализация природы и 
лишение ее символического уровня, выражающего полноту бытия и красоту 
свойственных абсолютному миру, просто делает природу самодостаточной, что в 
корне противоречит реальному положению дел.  
Таким образом, сделаем следующее заключение. 
1. В рамках традиционализма и перениализма, особенно в XX веке мы видим 
соединение двух важных идей. С одной стороны, это соединение концепта 
Примордиальной Традиции и Истины, к которой принадлежали и принадлежат 
«адепты» данного движения, что гарантирует «чистоту» приобретаемого знания, 
уходящего корнями в Трансцендентное единство, в том числе религиозных 
традиций. С другой стороны, это попытка интегрировать огромный массив 
информации о «новых» для Запада восточных религиозных традициях, таких как 
индуизм, буддизм, даосизм, с целью построения на этой основе сравнительно-
религиоведческого подхода и некого универсального учения, объединяющего 
Западную и Восточную цивилизации. Своеобразный эзотерико-гностический 
подход в рамках религиоведческого компаративизма представлен как 
компаративистский эзотеризм. Неточность понимания, а иногда незнание базовых 
религиозных идей и попытка соединения противоречащих концептов, иногда 
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эклектически привнесенных из различных религиозных традиций, компенсируется 
апелляцией к некому универсальному Гнозису (несомненно, доступному только 
эзотерической элите). Считается, что такой Гнозис позволяет выявить единую 
сущность в акцидентном многообразии конкретных религиозных традиций в 
условиях исторической изменчивости. Тем самым, имплицитно подчеркивается 
эзотерический элитаризм, который подразумевает невозможность профанного, 
неинициатического понимания истины, «скрытой» божественной мудрости, 
присутствующей во всех религиях и в религиозно-философских системах.  
Перениализму эпохи Ренессанса присуща христоцентрическая направленность, 
т.е. соединение и завершение всей языческой мудрости в Христе, как финальном и 
совершенном раскрытии Бога для человека. В современном перениализме мы не 
видим строго конфессионального уклона. Несомненным фактом перениализма и 
является понимание универсальности Традиции и принципов, которые заложены в 
ней.  
Важным способом осмысления Традиции является синкретизм, как метод 
понимания и синтеза достаточно разнородных религиозных и религиозно-
философских традиций. Данный метод эксплицитно или имплицитно включает 
несколько принципов используемых перениалистами и традиционалистами в рамках 
интерпретации и синтеза разнородных в культурном и религиозном смыслах 
системах. Перечислим важнейшие. Данные методы ясно изложены и 
проанализированы  
1. Умалчивание и Дедуктивное согласование. Здесь, с одной стороны, 
очевидные очевидные отличия игнорируются или умалчиваются. С другой стороны, 
идут обобщения в рамках более «продвинутого», «истинного» осмысления, 
дающего понимание «скрытого» значения несовместимых концептов. Концепция 
двух уровней или двух истин, для обычного сознания и для «продвинутого» 
является смысловым каркасом такого рода видения Универсальной религиозной 
традиции, существующий за видимыми противоречием и разнообразием доктрин, 
теологических систем и ритуалов.  
2. Устранение противоречий, как способ «исправления» языка. Данный метод и 
принцип указывает, на то, что с помощью языка невозможно выразить сущность 
мистического опыта. язык, в случае с глубоко абстрактным, метафизическим и 
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мистическим опытом не способен отразить его сущность, скользя по поверхности. 
Кроме того, язык часто искажает истину, делая недоступным понимание 
«внутреннего» ядра опыта, которое как правило является сущносно-идентичным 
относительно религиозных и культурных различий. Необходимым условием 
проникновения в сущность, является новое прочтение самого языка, в котором 
слова приобретают «истинные» значения. Немаловажно отметить, что теоретики 
данных направлений, говорят о неком «тайном» языке, который доступен только 
посвященным, и который скрыт, в оболочке обычного языка. Истина открыта 
посвященному, но для профанного сознания, с его обыденными понятиями в рамках 
обыденного языка, истина просто недоступна, да и сверхдостаточна. Поэтому 
«новое» прочтение языка необходимо для его «исправления», которое гарантирует 
получение неискаженного знания.  
3. Прочтение одной традиции сквозь призму понятий другой. Важнейшим 
компонентом синкретического понимания является особый способ «прочтения» 
традиций, в котором определенная религиозная традиция, истолковывается в 
терминах другой, отличной от первой, и как следствие реинтерпретируется и 
инкорпорируется в структуру последней. Такого рода синтез, как правило, 
неизбежно искажает интерпретируемую традицию, извлекает ее из культурного 
контекста и лишает исторического измерения.  
4. Эклектическое конструирование и синкретический силлогизм. Здесь 
постулируется, что различные концепты, репрезентирующие различные 
религиозные традиции соединяются в единое целое во «всеобъемлющей гармонии». 
Открывается новый путь прочтения изначальной традиции, разлитой во множестве 
религиозных и философских учений. Стягивание различных, иногда 
взаимоиключающих концептов, неизбежно влечет к искажению оригинальных 
значений и к появлению новых гибридных, которые, в некоторых случаях, не просто 
изменяют изначальные смыслы, но и порождают противоположные. Фрагменты 
различных сакральных текстов, практик, теологических систем, отражающие 
желаемое положение вещей, а именно – «Гармонию», соединяются воедино и 
приспосабливаются для этой цели.  
Во-первых, следует отметить, что такого рода знание (Гнозис), дает понимание 
«скрытого» смысла и приобщение к Традиции, а значит несет мощный личностно-
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экзистенциальный потенциал. В некоторым смысле, это отрицание или антитеза 
«исторического» знания и сознания, меняющейся исторической реальности 
деградирующей цивилизации. Такое знание противоречит интеллектуальной чистой 
эрудиции, оперирует фактами, но упускает суть. Знание, как путь приобщения и 
трансформации или метафизическое знание, коренным образом отличается от 
профанного знания-информации обогащающего личность, но не изменяющего ее. 
Закономерно сделать вывод из всего вышесказанного, что объединение людей, 
которые «могут» и «хотят» постичь изначальную мудрость конечно существует в 
рамках исторической реальности, но в тоже время и за ее пределами, благодаря 
знанию наполняющему Традицию.  
Толкование и интерпретация представляют способы уловления и прояснения 
скрытого смысла или глубинного уровня, присущего всем Священным писаниям. 
Но достижение этого уровня возможно только в вере, в особом состоянии сознания, 
в котором знание не оторвано от персоны, но определяет ее бытие. Это своеобразная 
интеллектуальная интуиция, в геноновском понимании или Гнозис Кумарасвами, 
она воплощает гармонию, преодолевает противоречия и разрыв между действием 
(актом) и созерцанием (размышлением), внешним и внутренним, Западом и 
Востоком [398, c.33-41]. Уильям Квин (William Quinn) характеризуя данную 
особенность традиционализма (связь знания познающего субъекта и его бытия) в 
его известной работе «Только традиция» пишет: «Мы не можем отделить, другими 
словами, что мы есть и что мы знаем, в той же степени, в какой мы не можем 
разделить что мы есть и во что мы верим, с тех пор как наша вера помогает 
определить наше существование и наоборот» [422, c.27].  
Несомненно, что инициация есть средство, активирующее способность 
ощущать внутреннее духовое ядро, понимать метафизические принципы и жить в 
соответствии с Традицией. 
Религия есть одна из важнейших сфер человеческого бытия, несущая 
божественную мудрость, способную открыть человеку новые измерения его 
«истинного» бытия, воплощающего Традицию. Диалог не только возможен, но и 
крайне важен, т.к. открывает людям замысел, вложенный в сердце Бытия, а именно 
сущностное единство и гармонию лежащие за множеством традиций. 
Поверхностные структуры религиозных и религиозно-философских систем 
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скрывают их внутренне единство. Но при условии особого видения или особого 
понимания оно открывается человеку, даруя глубинный духовный опыт 
«прозрения». Кроме того, данный диалог обогащает собеседников, привнося 
чувство единства, разрушая религиозные, исторические, культурные, 
идеологические и расовые барьеры между людьми. Несмотря на элитаризм, 
упомянутый выше, любой человек, принадлежащий к любой религиозной традиции, 
несет в себе потенциал, позволяющий ему стать частью Традиции.  
Таким образом, в исследованных направлениях мистический опыт также 
представляет собой сущность религиозной традиции и отражает опыт 
взаимодействия Бога и человека, тем самым занимает высшее положение из всех 
возможных типов опыта. Утверждается, что, несмотря на феноменологическое 
разнообразие мистических переживаний, все они имеют один источник и структуру, 
отражают высшую точку развития религиозной традиции. Если и возможна точка 
взаимодействия различных религий, с различными доктринами и историческими 
путями развития, то она может быть найдена в мистицизме. Хотя в сущностном 
плане мистицизм един, различные его типы отражают особенности человеческого 
восприятия Бога или отдельных его аспектов, сторон, что является результатом 
Божественного дара, который был адаптирован под возможности человеческого 
постижения Трансцендентного. Тем самым, вводится фактор активной роли Бога в 
рамках приобретения и осмысления откровения, и мистического опыта. 
Рассматриваемый эзотерический компаративизм является не только 
своеобразным методом понимания мистицизма, но также является своеобразной 
традицией, которая играет важную роль в «космической» драме, помогая 
человечеству найти единственно правильный путь к восстановлению отношений 
между Богом и людьми. В целом следует отметить, что исследованное направление 
является очень популярным, но в тоже время менее академичным. Синкретизм и 
эклектика занимают центральное положение в осмыслении сущности и роли 
мистицизма в различных религиозных традициях.  
Таким образом, и в перениализме, и в философском эссенциализме 
утверждается мнение о том, что именно традиция является одной из форм развития 
и передачи мистического учения, дающего возможность достичь метафизической 
истины и приобрести мистический опыт. Погружение в традицию требует 
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инициации, призванной изменить и трансформировать человека и его намерения. 
Различие религий, с точки зрения перениалистов, является поверхностным. В своих 
глубинах – все религии едины, выражают лишь одну сакральную истину. Несмотря 
на феноменологическое разнообразие мистических переживаний, все они имеют 
один источник и структуру, в конечном счете, являясь высшей точкой развития 
религиозной традиции. А в концептах философского эссенциализма указывается, 
что, хотя в сущностном плане мистицизм един, различные его типы отражают 
особенности человеческого восприятия Бога или отдельных его аспектов, сторон, 
что является результатом Божественного дара, который затем адаптируется под 
возможности человеческого постижения Трансцендентного. 
 
1.4. Философский эссенциализм как способ осмысления мистицизма 
 
Эссенциализм представляет собой направление в феноменологии и философии 
религии, рассматривающее различные типы религиозного, в том числе 
мистического опыта, как проявления одного или нескольких неизменных типов, 
которые представляют ядро опыта. Эссенициалисты считают, что сущность 
мистического опыта неизменно во все исторические эпохи и во всех культурах.  
Рандл Стадстилл (Randall Stadstill), анализируя многообразие подходов к 
мистицизму, в работе «Единство мистических традиций: трансформация сознания в 
Тибетском и Германском мистицизме» [438], выделяет пять видов эссенциализма.  
1) Феноменологический эссенциализм. Данный подход утверждает, что 
существует определенная степень схожести (характеристики, черты) мистических 
опытов в различных традициях. Обычно данный подход предполагает два 
понимания многообразия мистического опты: а) существует только один тип 
(феноменологически) мистического опыта и б) существует определенный набор 
различных типов мистического опыта безотносительно культурных и религиозных 
различий.  
2) Доктринальный эссенциализм. Согласно данному подходу, абсолютно 
различные религиозные системы, имеют, схожий набор «внутренних» 
«эзотеричных» доктринальных положений, которые отражают сущностное единство 
мистического опыта. 
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3) Эпистемологический эссенциализм. Все мистические опыты ориентированы 
к одной и той же реальности, которая испытывается и понимается по-разному. Т.е. 
реальность, воспринимаемая в опыте идентична, но феноменологические 
характеристики опыта могут быть различны. 
4) Когнитивный эссенциализм. Данный подход утверждает, что мистические 
доктрины и практики производят схожие изменения в функционировании психики 
мистиков, что в свою очередь влечет восприятие мистической реальности. 
5) Терапевтический или сотериологический эссенциализм. Этот подход 
является продолжением когнитивного эссенциализма. Он говорит, что мистические 
практики изменяют не только восприятие действительности, но и приносят новое 
знание, которые имеет сотериологический характер.  
Наиболее мощным концептуальным ядром обладает феноменологический 
эссенциализм. Согласно ему, существует определенная степень схожести 
(характеристики, черты) мистических опытов в различных традициях. Обычно 
данный подход предполагает два вида понимания многообразия мистического 
опыта: а) существует только один тип (феноменологически) мистического опыта и 
б) существует определенный набор различных типов мистического опыта 
безотносительно к их культурным и религиозным различиям. Наиболее известный 
защитник этого похода Ниниан Смарт (1927 – 2001) (Ninian Smart), являлся 
известным религиоведом и внес значительный вклад в религиоведение и 
феноменологию религии. Н. Смарт, в своей аналитической модели религии, 
разработал семь измерений религии – доктринальное или философское; мифическое 
или нарративное; ритуальное или практическое; опытное или эмоциональное; 
этическое или законное; материальное или артистическое; организационное или 
социальное.  
Опытное измерение является одним из самых важных. Смарт пишет, что мы не 
можем понять «религию без обращения внимания на внутреннюю жизнь тех, кто 
вовлечен в жизнь измерений, мы уже рассмотрели» [433, c.18]. С точки зрения 
Ниниана Смарта существует различие в религиозном опыте – первый тип 
религиозного опыта изменяет «курс» религиозной истории. Второй тип опыта, лишь 
отражает религиозные традиции, мировоззрение и образ жизни. В случае первого 
опыта мы видим своего рода инновационный религиозный опыт, который 
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формирует религию, а во втором переживание людей, которые сформированы 
религией.  
Помимо отмеченной типологии, которая подразумевает непосредственный 
живой контакт с предельной реальностью (первый тип опыта) Смарт, дискутируя с 
Рудольфом Зенером (Rudolf Zaehner) выделяет еще два особых вида религиозного 
опыта. Первый, нуминозный опыт (термин нуминозный был введен Рудольфом 
Отто), отражает столкновение с совершенно Иным, совершенно Чуждым, которое 
Отто описывает как ужасающее, потрясающее и очаровывающее одновременно, что 
пробуждает чувство Священного. В феноменологическом понимании Отто, опыт 
священного включает два аспекта – чувственный (нуминозный) и когнитивный 
(моральный). Второй тип опыта религиозного опыта – созерцательный или 
мистический, который не постулирует внешнего Другого. Это опыт внутренний, 
интровертивный. Он подразумевает исчезновение субъект-объектной дихотомии. 
По этому поводу рассматривая опыт шаманов, Смарт пишет: «Нуминозный опыт 
типично содержит чувство присутствия Другого, видимого как «там» в мире или 
подобному сну видению, чувство силы и тайны очарования, и во всем чувство 
Личности…. Духи могут быть со слабовыраженной персональностью, либо 
выражено персональные, но они имеют в некоторой степени личностные свойства. 
Мистический опыт может иногда содержать некоторые такие элементы, но не 
нуждается в этом; такой опыт часто безобразный, не-дуальный, бессодержательный, 
подобно чистому сознанию» [432, c.21]. В дальнейшем, при анализе религиозного 
опыта, Смарт признает уже наличие трех видов опыта: т.е. к исходной 
классификации добавлен еще один вид опыта. Это паненгенический («panenhenic» 
all-in-one-ism) опыт, или опыта всеединства, к которому мы обратимся несколько 
позже, в связи с концепцией Р. Зенера. 
Согласно Ниниан Смарт, феноменологически могут существовать похожие или 
даже идентичные виды мистического опыта, хотя он и признает тот факт, что 
некоторые концепты могут быть инкорпорированы в опыт. В статье «Интерпретация 
и мистический опыт» посвященной проблеме соотношения мистического опыта и 
его интерпретации, автор пишет следующее: «Феноменологически, мистицизм 
повсюду одинаковый. Однако, различные разновидности добавляются к опыту 
мистиков вследствие их образа жизни и авто-интерпретации. Истина интерпретации 
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в большей степени зависит от факторов внешних к мистическому опыту. Таким 
образом, вопрос является ли мистицизм надежным средством знания относительно 
Трансцендентного, есть только часть намного более широкого набора теологических 
вопросов» [431, c.82]. Различие мистических переживаний зависти от степени 
(сильно и слабо интерпретированный) и вида интерпретации (авто- и гетеро-
интепретация). По этому поводу Смарт пишет: «Тогда, мы критично должны 
различать между интерпретацией мистика его собственного опыта и 
интерпретацией, которая может быть помещена в опыт с другой точки зрения. 
Другими словами, мы должны различать, что может быть названо, авто-
интепретацией и гетеро-интепретацией» [431, c.83]. Некоторые переживания, 
сильно изменяются в процессе авто-интерпретации и концептуально очень 
нагружены, другие же являются менее интерпретированными и поэтому более 
«чистыми», более близкими к мистическому опыту как таковому.  
Одним из самых известных исследователей мистицизма был Уолтер Тэренс 
Стэйс (Walter Terence Stace) (1886 – 1967), чьи исследования по природе и 
типологии мистического опыта до сих пор являются наиболее влиятельными. 
Например, деление мистического опыта на экстравертный и интровертный 
воспроизводится во многих классификациях. У. Стэйс принадлежал к эмпирико-
феноменалистской традиции в рамках англо-американской философии начала и 
середины XX века. У. Стэйс в своей работе «Мистицизм и философия» (Mysticism 
and Philosophy) попытался выявить сущностное единство мистического опыта, его 
гносеологическое значение, построить его классификацию, а также увидеть 
онтологическое основание, стоящее за различными типами мистического опыта.  
С точки зрения У. Стэйса, мистический опыт, обладает рядом уникальных 
свойств. Прежде всего, это универсальность, означающая, что различные эпохи 
(исторические периоды), культуры и религиозные системы прозрачны относительно 
данного типа опыта. Хотя он и выделяет два типа опыта, но ядро (nucleus, core) 
мистического опыта в них в сущности, идентично. Многообразие мистических 
переживаний в различных религиозных и философских системах, культурах, 
мистических традициях, является результатом их интерпретации. Интерпретация, в 
свою очередь, зависит от религиозного, культурного и социального контекстов. По 
мнению Стэйса, интерпретация является процессом добавления и в ряде случаев 
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искажения чистого (pure) или беспримесного мистического опыта, который как мы 
уже сказали, един. Так, в работе «Философии и мистицизм» он пишет: «Я 
использую слово «интерпретация» для обозначения всего, что интеллект добавляет 
к опыту для его понимания, добавлено ли это только для классификации, или 
логического вывода или объяснительной гипотезы» [436, c.37].  
Несомненно, что процесс исследования мистицизма несет серьезные трудности 
для философа, и У. Стэйс это прекрасно понимает. Поэтому он базирует свое 
исследование, во-первых, на богатом эмпирическом материале, который он черпает 
из разных религий, философских систем, а также современных мистиков (иногда 
обычных людей). Во-вторых, когда мистики используют рационализацию для 
осмысления их опыта (например, рассуждая о исчезновении времени в мистическом 
опыте или строят метафизическую систему исходя из их переживаний), философ 
может присоединиться, и не быть осликом Мохамеда несущем груз книг на своей 
спине, но при этом не обладающем знанием. Такая философская рефлексия на уже 
рационализированный опыт (метафизические заявления мистиков) не только 
возможна, но и полезна, причем, не только для философа, но и для мистика. Стэйс 
пишет: «Я предлагаю исследование всякой интерпретации, касающейся природы 
мира, которая является или не является логическими выводом из переживаний, 
называемых мистическими, и которые могут быть приемлемы для здравомыслящего 
человека» [436, c.16]. Несомненно, не-мистик может использовать его 
сочувствующее воображение (sympathetic imagination) для того чтобы понять 
мистические переживания. Не-мистик «должен пытаться, насколько возможно, 
преодолеть его барьеры, посредством проницательности, данной симпатическим 
воображением» [436, c.22]. Философ же должен исследовать сообщения о 
мистическом опыте, автобиографии мистиков тщательно. Хотя Стэйс постоянно 
подчеркивает эмпирический характер его исследования, однако он почему-то 
исключает из области мистики такие феномены как видения, голоса, экстатические 
трансы, которые самими мистиками признаются достаточно важными.  
Мистический опыт, есть опыт мистического сознания и имеет, как было выше 
сказано, общее ядро. Мистическое сознание представляет собой особый тип, 
который не имеет эмпирического содержания, другими словами оно свободно от 
чувственного, эмоционального и интеллектуального содержания. По этому поводу 
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У. Стэйс пишет: «Мистическое сознание вообще не обладает ощущениями, 
подобными или отличными от наших нормальных. И так как нет ощущений, 
мистическое сознание не может содержать копии ощущений, которые мы называем 
образами, и не содержит какого бы ни было концептуального мышления» [436, 
c.21]. Мистический опыт, напоминает опыт данного (given) или чистого 
неконцептуализированного чувственного опыта, понятие о котором было развито 
Стэйсом в его других работах, в том числе в книге «Теории Знания и 
Существования» (1932). Так, Кристина Оверол (Christine Overall) в статье 
«Мистицизм, Феноменализм и У. Т. Стэйс» [417] отмечает, что Стэйс использовал 
категорию Данного (given) для понимания мистического опыта. Она пишет: «Хотя 
Стэйс эксплицитно не использует слово «данное», не может быть сомнения, что то, 
что он называет «чистый опыт» или «ощущение» в Мистицизме и Философии 
идентично с Данным Теории Знания и Существования. Чистый опыт имеет все 
характеристики, которые были атрибутрованы Данному в его ранних работах» [417, 
c.183].  
Любой опыт включает этот пласт Данного (given), который в свою очередь 
состоит из двух типов. Первый тип Данного лежит в основании нашего знания о 
внешнем мире, второй лежит в основании знания о себе. Характеризуя Данное, У. 
Стэйс пишет: «Данное не может быть ни объяснено, ни обсуждено. Оно здесь. И 
даже самый искусный софист не может отрицать, что оно здесь. Он может 
обсуждать существование мира или эго. Но он не может спорить о существовании 
ощущения красного, когда он имеет это ощущение…. Данное есть то, что 
определенно в знании, что мы не можем оспаривать. И это (Данное) 
непосредственно, не результат логического процесса» [437, c.20]. Данное имеет ряд 
свойств – непогрешимость, неисправимость, несомненность и достоверность. 
Интеллект «строит» знание на основании Данного, которое выступает фундаментом 
любого типа знания. И главный процесс в этом «строительстве» есть истолкование 
или интерпретация Данного. Познание включает сравнение, классификацию, вывод, 
а также конструирование. То же характерно и для мистического опыта, в 
интерпретации которого мистики могут совершить ошибку, но в данности которого, 
невозможно сомневаться.  
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Таким образом, исследователь не сомневается, что мистический опыт имеет 
твердую «сердцевину», которая обладает вышеуказанными свойствами, и более 
мягкую «оболочку», «скорлупу», которая представлена различными видами 
интерпретации. Стэйс указывает, что «различия поверхностны, в то время как 
общие, сущностные, универсальные элементы в мистицизме фундаментальны» [436, 
c. 9]. Естественно, данное предприятие (обнаружение сущностных свойств) является 
достаточно сложным, вследствие нескольких причин. Во-первых, это глубокие 
внутренние переживания мистиков, доступ к которым ограничен. Во-вторых, 
данный тип опыта сложно выразить в языке, поэтому многие ранние исследователи 
мистицизма, включая Стэйса, считали невыразимость базовым свойством 
мистического опыта. В-третьих, мистики мало заботились об объективности 
описания опыта, поэтому очень часто искажали опыт, привнося элемент 
фантастического. В-четвертых, многие мистики хранят свой опыт только для себя, 
не разглашая его содержание. Тем не менее, с точки зрения Стэйса, индуктивное 
обнаружение ключевых свойств, присущих «ядру» мистического опыта, возможно, 
несмотря на множество «оболочек» (интерпретаций) и вышеупомянутых проблем. В 
то же время У. Стэйс говорит о том, что мистический опыт, подобно чувственному, 
часто смешан с интерпретацией, в связи с чем процесс выявления сущности 
мистического опыта может быть нелегким.  
Продолжая рассматривать проблему мистического сознания в работе 
«Мистицизм и Философия», автор отмечает, что особые состояния сознания 
(опустошенность, непосредственность и недиференцированность мистического 
сознания) позволяют достичь прямого контакта мистика с Предельной реальностью. 
Как результат, формируется особый тип знания, в котором любое разнообразие и 
различение исчезает, а субъект познания (мистик) и Предельная реальность (Бог, 
Абсолют) сливаются воедино. Исчезают всякая дуальность и различение, как на 
уровне объекта познания (Предельная реальность не содержит разнообразия, 
абсолютное Единое), так и на уровне субъекта (отсутствие любого содержания 
кроме предельной реальности).  
Еще одной особенностью мистического опыта является присущий ему набор 
характеристик. Для их понимания используем известную классификацию 
мистического опыта второй половины XX века У. Стейса, которая воспроизводится 
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во многих работах по мистицизму. У. Стэйс выделяет два типа мистического опыта: 
экстравертивный и интровертивный. Но он при этом автор считает, что, по 
существу, есть только один тип – экстравертивный опыт. А два указанных вида 
представляют собой уровни или ступени единого. При этом первая ступень 
представляет собой подготовительный этап к достижению финальной стадии 
постижения Предельной реальности, а имен, интровертивного мистического опыта. 
Стэйс демонстрируя это отношение между указанными типами мистического опыта, 
так пишет об экстравертивном опыте: «ниже чем интровертивный тип… 
незавершенный тип опыта находит свое завершение и воплощение в 
интровертивном типе опыта» [436, c.132]. 
Сущность выделенных Стэйсом типов мистического опыта идентична – это 
опыт единения с предельной реальностью или Единым. Только в случае с 
экстравертивным мистицизмом мы видим, что мистик постигает единство или 
Единое, проходя через многообразие объектов внешнего мира к основе, лежащей за 
ними. Поэтому экстравертивный опыт есть «восприятие мира как 
трансформированного и объединенного в одном предельном бытии» [436, c.17]. В 
случае же интровертивного опыта мистик идет к Единому через постижение его 
внутренней глубочайшей сущности, которая тождественна Единому в мире. И здесь 
опустошенное сознание (о котором мы уже писали), имеет кардинальное значение. 
Характеризуя интровертивный мистицизм, Стэйс указывает, что мистик «ищет через 
сознательное выключение чувств, через стирание из сознания многообразия 
ощущений, образов, и мыслей, погружение в глубины его собственного Эго. Здесь 
… он утверждает, что он постигает Единого… как полностью обнаженного Единого, 
свободного от какой бы то ни было множественности» [436, c.62]. Роль 
чувственного опыта и восприятия многообразия внешних объектов, а также 
неизбежная дуальность опыта в экстравертивном мистицизме, несомненно, 
беспокоит исследователя.  
Базовые свойства экстравертивного мистического опыта, согласно Стэйсу, 
следующие:  
«1. Объединяющее видение, выраженное абстрактно формулировкой «Все 
Едино». Единое в экстравертивном мистицизме осознается через физические 
чувства в или через многообразие объектов. 
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2. Более точное представление Единого, как внутренняя субъективность во всех 
вещах, описывается различно, как жизнь, как сознание, как живое присутствие. 
Обнаружение, того что ничто не является мертвым.  
3. Ощущение объективности или реальности. 
4. Чувства блаженства, радости, счастья, удовлетворения и т.д. 
5. Переживание того что постигается, как святого, или священного, или 
божественного. Это качество дает начало интерпретации опыта как существования 
опыта «Бога». Это специфично религиозный элемент в опыте. Это тесно 
переплетено, но не идентично, с уже перечисленными характеристиками блаженства 
и радости. 
6. Парадоксальность. 
Другая черта может быть упомянута с оговоркой, а именно, 
7. В соответствии с утверждениями мистиков, невыразимый, неподдающийся 
тому чтобы быть описанным в словах, и т.д.» [436, c.79]. 
Как уже упоминалось, в интровертивном мистицизме мистик должен 
опустошить сознание от всего эмпирического содержания для того чтобы «увидеть» 
глубинную сущность или достичь уровня бессодержательного «чистого» (pure 
consciousness) или мистического сознания. Поскольку в нем нет содержания, значит 
нет и разделения. Следовательно, это создает недифференцированное единство, 
которое безгранично и парадоксально. Характеризуя данный опыт, Стэйс пишет: 
«Это недифференцированное единство есть сущность интровертивного опыта» [436, 
c.87]. В данном опыте эмпирическое эго, которое тесно связано с потоком сознания, 
где исчезает и появляется чистое эго или чистое сознание, которое тождественно 
Абсолюту или Единому. Все те свойства интровертивного мистического опыта, 
которые были отмечены, регистрируются только, после возвращение в нормальное 
состояние, но никак не в самом опыте. Основные черты интровертивного 
мистического опыта следующие: 
«1. Единое Сознание, из которого все чувственное и абстрактное многообразие 
или другое эмпирическое содержание было исключено, так что остается только 
пустота и бессодержательное единение. Это базовая, сущностная, принадлежащая к 
«ядру» черта из которой необходимо следуют другие. 
2. Существование вне пространства и времени… 
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3. Чувство объективности и реальности. 
4. Ощущения блаженства, радости, мира, счастья 
5. Переживание того что постигается, как святого, или священного, или 
божественного… 
6. Парадоксальность. 
7. В соответствии с утверждениями мистиков, невыразимый» [436, c.110-111]. 
Мистический опыт может быть спонтанным, которым чаще всего является 
экстравертивный мистический опыт, или же приобретенным, в результате 
определенных упражнений и дисциплины, которым чаще является интровертивный. 
Говоря о различии экстравертивного и интровертивного опыта, несмотря на 
общность некоторых свойств, мы можем отметить, что в первом, как правило, 
сохраняется эмпирическое эго, многообразие объектов, восприятие пространства и 
времени, а во втором, интровертивном опыте, имеет место лишь 
недифференцированное чистое сознание.  
У. Стэйс признает ощущение объективности и реальности в обоих типах 
мистического опыта, как одну из самых важных характеристик. Это дает ему 
основание говорить о неком эпистемологическом значении мистического опыта, 
через который человек имеет непосредственный контакт с Предельной реальностью. 
Если же мы не принимаем сущностное единство такого опыта как отражающего 
онтологическое основание мира, мы обесцениваем опыт, сводя его к многообразию, 
обусловленному только лишь историческими, культурными и религиозными 
факторами. Хотя У. Стэйс анализировал мистический опыт, имплицитно используя 
концепт Данного, который был применен им к категории чувственного опыта, не 
совсем ясно, почему мистический опыт и чувственный, по его мнению, подобны. В 
качестве важного подтверждения эпистемологической значимости мистического 
опыта можно привести глубокое согласие среди мистиков о валидности и 
значимости опыта. Согласно Стэйсу, «едва ли могло быть такое единодушное 
свидетельство, если бы это не было правдой» [436, c.46]. 
Следующим критерием объективности мистического опыта, в смысле 
отражения в мистическом опыте объективно существующей реальности, является 
его упорядоченность. По этому поводу Стэйс пишет, что «опыт является 
объективным, когда он упорядочен в его внутренних и внешних отношениях. Опыт 
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субъективен, когда он беспорядочен в его внутренних или внешних отношениях» 
[436, c.140]. Порядок означает подчиненность опыта законам природы. Если опыт 
упорядочен, то вероятнее всего он отражает порядок объекта опыта и закон или 
законы, которые руководят действительностью. Субъективный опыт беспорядочный 
и неверифицируемый (галлюцинации, миражи и т.д.). Мистический же 
интровертивный опыт абсолютно чужд к любому многообразию, будь то объект 
познания (Единый), или субъект познания (пустое сознание) или же субъект-
объектные отношения (абсолютная тождественность). Таким образом, данный опыт 
стоит за пределами как объективного опыта, так и субъективного. Он просто 
другой. Более того, мистический опыт не является опытом субъекта, потому что 
эмпирический субъект элиминируется в данном опыте и любое различие между 
двумя эмпирическими субъектами испытывающее мистические переживания такого 
рода исчезают. Мистицизм «всеобщий и интерсубъективный, в смысле, что это 
присоединено к определенному типу опыта, кто бы не имел этот опыт» [436, c.153]. 
Тем самым, мистический опыт не тождественен опыту эмпирическому.  
Объектом мистического интровертивного опыта, как мы уже сказали, является 
Единый, чистое эго, или чистое сознание, переживание которых содержит 
парадоксы. Характеризуя парадоксальность мистического опыта, Стэйс вводит 
категорию вакуум-пленум (vacuum plenum). Данная парадоксальность включает две 
стороны – позитивную и негативную [436, c.163]:  
 
«Позитивный аспект (Plenum) Negative Aspects (Vacuum) 
Единая Сущность имеет свойства Не имеет свойств  
Персональная Имперсональная 
Динамичная, креативная и активная Полностью неактивная, статичная  
и неподвижная 
 
Через данные противоречащие аспекты интровертивного мистического опыта 
мы понимаем, что он не является антилогическим, но стоит за пределами логики. 
Кроме того, по мнению Стэйса нельзя сказать, что объект мистического опыта 
существует или же не существует, опять же дело в его пустоте. «Но т.к. … 
мистический опыт ни объективен, ни субъективен, мы должны сказать, что 
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Всеобщая Самость не существует ни не существует и утверждения о ней не истинны 
– не ложны» [436, c.183]. Хотя мистики теистических систем, сталкиваются с 
персональным Богом в мистическом опыте, по мнению Стэйса, это результат 
интерпретации высокого уровня. «Если мистик говорит, что он испытывает 
«мистическое единение с Творцом Вселенной», это интерпретация высокого уровня, 
включающая гораздо больше интеллектуального добавления о происхождении мира 
и веру в существование персонального Бога», – пишет Стэйс о теистическом 
мистическом опыте [436, c.37]. На самом деле, объектом мистического опыта 
является неперсонифицированный Абсолют или недифференцированное Единство.  
Пантеизм, по У. Стэйсу, наиболее полно отражает суть мистического опыта (в 
отличие от дуализма и монизма). Бог в пантеизме одновременно и тождественен 
миру, и превосходитего, содержит его, личностен в мире и в тоже время 
безличностен в самом себе, многообразен в своих проявлениях и един в своей сути и 
т.д. Продолжая рассуждения, можно отметить, что пантеистический Абсолют чужд 
моральным проблемам, а именно, проблеме добра и зла, а также теодицеи. Как мы 
уже отмечали, парадоксальность описаний мистического опыта имеет свой корень 
не в слабости языка или же неспособности мистиков концептуализировать и 
выразить опыт (хотя иногда эти причины также имеют место), а в самом опыте, в 
котором сливаются противоречия. Базовые законы логики, такие как закон 
тождества, не-противоречия, исключенного третьего – просто не применимы к 
сфере мистического опыта, т.к. это «мир» без множественности и субъект-
объектной двойственности. такой опыт стоит за пределами формальной логики.  
Говоря о невыразимости мистического опыта в понимании У. Стэйса, можно 
отметить, что она не является фундаментальной чертой мистического опыта, как 
например, у У. Джеймса. Источником данного феномена является опыт, в момент 
которого мистик не способен к рефлексии, т.к. любая множественность и субъект-
объектная дихотомия устранены. После того, как мистик испытал данное 
переживание, он способен к рефлексии и описанию мистического переживания. По 
этому поводу Стэйс пишет: «Мистические переживания в течение опыта полностью 
неконцептуализированы и поэтому полностью невыразимы. Это должно быть так. 
Вы не можете иметь понятие о чем-нибудь внутри недифференцированного 
единства, потому что нет отдельных предметов, которые могут быть 
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концептуализированы. Понятия возможны, только когда есть множественность или 
по крайней мере дуальность…  
Но после, когда опыт запомнили, проблема совсем иная. Поскольку мы [теперь] 
в нашем обычном чувственно-интеллектуальном сознании. Мы можем различать 
два вида сознания. Наши переживания могут быть классифицированы на два типа: 
те которые дифференцированные и разнообразные, те, которые 
недифференцированные и простые. С того момента, как мы имеем понятия, мы 
можем использовать слова. Мы можем сказать об опыте как 
«недифференцированном», «едином», как «мистическом», как 
«бессодержательном», как «пустом» и т.д.» [346, c.297]. 
Мистицизм для Стэйса является естественным феноменом, который 
представляет собой результат развития мира и эволюции сознания. Хотя, 
несомненно, существует достаточно прочная связь между мистицизмом и религией, 
соотношение религиозного и мистического не решается Стэйсом в пользу 
мистического опыта как сугубо религиозного. И это дает ему основание ему даже 
говорить об атеистическом мистицизме. Так, характеризуя данную проблему, 
Стэйс замечает: «Определенно – это случай, что может существовать атеистический 
мистицизм, обнаженный и не облаченный в религиозные одеяния» [346, c.24]. 
Стэйсом даже введен принцип причинного безразличия для описания этого 
феномена, в самом начале его работы «Мистицизм и философия». Согласно 
данному принципу, мистический опыт, приобретенный посредством мескалина 
(галлюциногена), абсолютно тождественен религиозному мистическому опыту, на 
основании тождественности феноменологических свойств обоих переживаний. 
Различные религиозные истолкования – лишь «обертки» или религиозные 
интерпретации опыта, который, как мы уже неоднократно отмечали, представляет 
опыт Единого и чистого сознания. С другой стороны, У. Стэйс видит общность 
интенций и эмоций в мистицизме и религии. «Оба [мистицизм и религия] смотрят за 
пределы земных горизонтов на Безграничное и Вечное, потому что разделяют 
эмоции, присущие духовному и священному», – пишет Стэйс о соотношении 
религии и мистицизма [346, c.343].  
Вопросы связи этики и мистицизма решаются У. Стэйсом в пользу 
неразрывности мистического опыта с моральными ценностями. Главная причина зла 
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есть эгоизм, который представляет собой отделенность и разделенность. 
Элиминирование эгоизма в мистическом сознании, приводит к пониманию единства 
между людьми, которые несут в себе «чистые» сознания и как результат – 
альтруистическое поведение, выступающее основанием добра и любви. 
Характеризуя любовь как феномен, укорененный в мистических переживаниях, 
Стэйс пишет: «И делая теорию законченной и самодостаточной, должно быть 
установлено, что, если бы не было мистицизма скрытого или явного, не было бы 
такого чувства как любовь, или даже просто дружелюбия в человеческой жизни» 
[346, c.325]. Тем самым Стэйс утверждает мистическую теорию происхождения 
этики, которая имеет две посылки. Во-первых, всем людям имплицитно присуще 
«чистое» сознание; во-вторых, чувство единства, приобретаемое в мистическом 
опыте, выступает основанием любви и альтруистического поведения. 
Несомненно, что Уолтер Стэйс внес большой вклад в исследование 
мистицизма, его труд важен до сих пор. Но в тоже время, как считают многие 
исследователи, книга «Мистицизм и Философия» породила больше проблем, чем 
дала ответов. В итоге она привела не к появлению сплоченного лагеря 
приверженцев, а наоборот, к образованию очень влиятельного лагеря 
оппозиционеров – конструктивистов и контекстуалистов. 
Следующий крупный ученый-ориенталист, исследователь восточных религий и 
мистицизма, также являющийся ключевой фигурой в рассматриваемой области – 
Роберт Чарльз Зенер (1913–1974) (Robert Charles Zaehner). Его книга «Мистицизм: 
священный и мирской: Исследование некоторых видов Сверхъестественного опыта» 
[444] (Mysticism Sacred and Profane: An Inquiry into Some Varieties of Praternatural 
Experience) явилась достаточно эмоциональным, и в то же время, хорошо 
обоснованным ответом на очень известную в широких кругах книгу Олдоса 
Леонарда Хаксли (1894–1963) (Aldous Leonard Huxley) «Двери восприятия» (The 
Doors of Perception). В своей книге Олдос Хаксли изложил универсалистские 
взгляды на природу «истинной» религии и мистического опыта, а также делился с 
читателем своим мистическим опытом, который был приобретен вследствие 
употребления мескалина (галлюциноген). Работа Р. Зенера, в оппозицию О. Хаксли, 
несет в себе полемический заряд, который определяется несколькими факторами.  
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Прежде всего, это знакомство Р. Зенера с мистическим опытом, который он 
испытал, когда ему было двадцать лет, и который был позже идентифицирован 
автором как природный мистический опыт, демонстрирует персональное измерение 
проблемы. Он так вспоминал это событие: «В восприимчивом двадцатилетнем 
возрасте, я был субъектом мистического опыта, который объединяет все основные 
черты, описанные в Дверях Восприятия. Когда мистер Хаксли говорит об 
отсутствующей самости в не-самости, которая была креслом, я знаю насколько 
нормальное, рациональное сознание обеспокоено, когда он говорит такую ужасную 
тарабарщину. Но в равной степени я знаю, что я лично имел точно такой же опыт и 
испытанный восторг как результат этой неконтролируемой и непостижимой 
экспансии личности. Это не должно быть оставлено в стороне просто как иллюзия. 
Напротив, рядом с этим, обычный мир чувственного опыта кажется трогательно 
нереальным. Это произошло, когда я все еще был студентом и перед тем как я стал 
интересоваться восточными языками, это пришло полностью неожиданно, и 
никаких стимуляторов не было вовлечено. Я знаю, что это был случай опыта, 
который обычно называют природный мистический опыт, который может испытать 
любой, какой бы ни была его вера или отсутствие таковой и какая бы нравственная, 
безнравственная, ненравственная ни была его жизнь в это время. Возможно, этого 
не следует упоминать, но во время этого непрошенного опыта, кроме глубокой 
неприязни к обычному христианству, у меня не было никакой религиозной веры, 
также и испытанные переживания не были религиозными. Опыт был в своем 
собственном праве, и я не имел ни малейшего желания объяснить его. Теперь же 
колесо сделало полный оборот, и я снова нахожу себя христианином, вступившем в 
Римскую Католическую Церковь в 1946 году» [444, c.XIII-XIV]. 
Данная цитата свидетельствует о том, что Зенер не отрицает своей склонности 
и симпатии к христианству. Впоследствии как раз этот момент, а именно, 
христианский взгляд на иерархию различных типов мистического опыта, будет 
сильно раскритикован Нининаном Смартом.  
Следующим важным фактором являлось абсолютное несогласие с 
определенными утверждениями Олдоса Хаксли, которые можно суммировать, как 
следующие: во-первых, истинный религиозный и мистический опыт является кросс-
культурным феноменом (религиозный индифферентизм); во-вторых, истинный 
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мистический опыт может быть приобретен через употребление психоактивных 
веществ, что, в общем, подрывает самую суть религии и этики, с точки зрения 
Зенера; и в-третьих, теистический мистический опыт представляет собой менее 
ценный опыт, нежели не-дуальный опыт в восточных религиях, таких как веданта и 
махаяна буддизм. Кроме того, Зенер видит серьезные недостатки в популистском 
подходе Хаксли к восточным религиям и к философским системам, которые 
утверждают приоритет монистических религиозно-философских традиций над 
дуалистическими теизмом.  
Говоря о мистицизме и обычном религиозном опыте, в понимании Зенера, 
следует отметить, что автор анализирует данную проблематику с христианской 
позиции. Хотя Бог может пребывать в душе верующего человека в состоянии 
Благодати, человек может и не осознавать этого. Но когда он знает, что Бог 
пребывает в его душе и с ним, тогда он имеет непосредственный опыт и осознание 
этой реальности. По этому поводу Зенер пишет: «В мистическом опыте, с другой 
стороны, есть непосредственное осознанное восприятие Бога; мистик знает, что Бог 
в нем и с ним; его тело буквально становится «храмом Св. Духа». Это больше не 
догма, принятая на веру, но мистик утверждал бы, испытанный факт» [444, c.30-31]. 
Тем самым, Зенер утверждает, что мистик сталкивается с такой же реальностью, что 
и обычный верующий, но в отличие от последнего, имеет прямой опыт и сознанное 
понимание этого опыта. Ключевой же характеристикой мистического опыта Р. 
Зенер считает единение (union). Такие феномены как видения, голоса, телепатия, 
телекинез не имеют ничего общего с мистическим опытом, хотя могут 
сопутствовать ему и происходить как с теми, кто ведет праведный образ жизни, так 
и с грешниками. Для Зенера, «в христианской терминологии мистицизм означает 
единение с Богом; в нетеистических контекстах это также означает единение с тем 
или иным принципом (источником). Таким образом, это есть опыт единения 
личности с кем-то или чем-то Другим» [444, c.32]. 
Исследователь, с одной стороны, выступает против эссенциалистской теории 
интерпретации, согласно которой различия в мистическом опыте есть лишь 
результат различных интерпретаций абсолютно тождественного «ядра» 
мистического опыта, а с другой – социо-культурного детерминизма 
контекстуалистов, делающего переживания продуктом, абсолютно обусловленным 
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религиозными, культурными и социальными условиями. Так, характеризуя 
мистические переживания Будды и Вайтмэна, Р. Зенер пишет: «Есть глубокое и 
фундаментальное расхождение внутри самой мировой мистической традиции. Оба 
типа представлены во всех религиях; сказать, что это вопрос интерпретации 
очевидно ошибочно, но также не может быть заявлено, что тот или другой Вайтмэн 
или Будда, так или иначе, был обусловлен особенной религиозной средой, в которой 
он был рожден. Оба были подлинными гениями, протестовавшими против 
господствующего религиозного направления их времени: Будда против 
«Вайтмэнизма» Брахманов, Вайтман против жизнеотрицающего пуританизма его 
дней» [443, c.60]. 
В целом мистицизм, согласно Зенеру, может быть разделен на три типа.  
Во-первых, это паненгенический опыт («panenhenic» all-in-one-ism), природный 
мистицизм (natura mysticism), в котором человек соединяется с природной основой 
мироздания.  
Во-вторых, это мистицизм изоляции (a mysticism of isolation), интровертивный 
монистический мистицизм, в котором человеческое сознание через отречение от 
внешнего мира и погружение в свои собственные глубины обнаруживает свою 
полную тождественность Абсолюту.  
В-третьих, мистицизм единения (unio mystica) или теистический мистицизм, в 
котором душа человека объединяется с Богом.  
Следует отметить, что два первых типа мистицизма не являются в понимании 
Зенера теистическими типами мистицизма, могут использоваться как ступени и 
занимают подчиненное положение по отношению к последнему.  
Р. Зенер считает, что работа Хаксли очень важна, т.к. поднимает ряд проблем 
связанных:1) с особым типом опыта и во-вторых; 2) «новым» мировоззрением. Так 
по мнению Зенера, О. Хаксли «явно претендует, на то, что его опыт под 
воздействием мескалина сравним с истинным мистическим опытом» [444, c.12] и 
«может вызывать видение Райского Блаженства здесь на Земле» [444, c.13]. Он 
достаточно тщательно анализирует опыт Хаксли под воздействием мескалина, 
чтобы затем найти сходства и различия с мистическим опытом в западных и 
восточных религиях. По мнению Зенера, восточные религии исторически более 
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сосредоточены на опыте, тогда как западные – на этике. Отсюда и проистекает 
интерес к мистицизму и свехнормальному опыту.  
Зенер создает концепт природного мистицизма на основании достаточно 
кропотливого анализа мистических переживаний Олдоса Хаксли (Aldous Huxley), 
Марселя Пруста (Marcel Proust), Артура Рэмбоу (Arthur Rimbaud) также нескольких 
мистиков природы Уолта Вайтмэна (Walt Whitman), Альфреда Лорда Теннисона 
(Alfred Lord Tennyson), Мальвида фон Мейзенбуга (Malwida von Meysenbug), 
Ричарда Джеффриса (Richard Jefferies). Помимо вышеуказанных авторов, в работе 
«Согласующиеся разногласие» (Concordant Discord) [443] Зенер расширяет 
представление о природном мистицизме, анализируя опыт «космического сознания» 
(cosmic consciousness) Ричарда Мориса Бёкка (Richard Maurice Bucke). По мнению 
автора, паненгенический мистицизм (мистицизм природы) имеет четыре важные 
характеристики. 
Прежде всего, это «…глубокое единение с природой, в котором субъект и 
объект кажутся идентичными» [444, c.101]. По сути дела, речь идет о 
пантеистическом переживании недифференцированного единства – «cнаружи и 
внутри все едино» («without and within are one»), в котором разрушаются границы 
между миром и человеком – «блаженное чувство, что как-то внешний мир не 
является отделенным от воспринимающего субъекта» [444, c.103]. Зенер пишет, что 
мистики природы «…испытывают своего рода слияние с природой или единство со 
Всем» [444, c.60]. Данный опыт не является теистическим, т.к. в нем природа либо 
отождествляется с Богом, либо выступает в качестве такового, тем самым 
элиминируя одну из самых важных особенностей теистического мировоззрения, а 
именно, дуальность и абсолютное различие тварного, временного, ограниченного 
(природа) и нетварного, вечного и безграничного (Бог) бытия. Критикуя позицию 
Ричарда Бекка, которая утверждает сущностное единство мистического опыта, как 
переживание «космического сознания», испытанного основателями и святыми 
различных религий, Р. Зенер пишет следующее: «То, что есть «мистические» 
элементы у Иисуса и Павла немногие отрицали бы, но как может быть честно и 
здраво сказано о том или другом, что они учили или думали, что Бог и мироздание 
идентичны… В случае с Мухаммедом это еще более абсурдно» [443, c.53-54]. 
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Второй характеристикой данного типа мистицизма является глубинная 
трансформация личности, когда человек находит новый источник, новое измерение 
собственного личностного бытия, некое второе «Я», или же в некоторых случаях, 
подчинен некой силе, лежащей за пределами сознания мистика. По словам Зенера, 
происходит «…отречение от эго в пользу другого центра». Причем Зенер отмечает, 
что этот «новый» центр может быть добрым, злым или нейтральным.  
Третьей важнейшей характеристикой паненгенического опыта у Зенера 
является «…возвращение к состоянию чистоты и как результат – чувство, что 
субъект миновал добро и зло» [444, c.102]. Это состояние первозданной чистоты и 
невинности, в христианских терминах, состояние Адама перед вкушением плода 
Древа познания добра и зла. По мнению Зенера, это Лимбо, высшее состояние, 
которое может достичь человек без помощи Бога. Тем не менее, данная черта 
демонстрирует иррелевантность мистицизма природе этической проблематики. 
Зенер отмечает: «Опыт сам по себе не является ни добрым ни злым, это откровение 
единства человека с духом, поддерживающим Природу, возможно «дух, что носился 
над водою» в начале времен, который дал форму и красоту материальному миру. 
Если опыт имеет дополнительный эффект, «поднимая» человека над добром и злом, 
это только может значить, что в нормальных условиях, он является морально 
слабым. Опыт, в его паненгеническом аспекте является идентичным с опытом 
людей, страдающих манией или принимающих наркотики, он не содержит в себе 
моральной ценности, как для добра, так и для зла. Однако, с тех пор, как такой опыт 
чрезвычайно усиливает восприимчивость, он сделает хорошего человека лучше, 
плохого – еще хуже» [444, c.101-102]. Поэтому, некоторые мистики сообщают о 
«темной», демонической стороне паненгенического опыта, когда личность 
находится под воздействием дьявольских сил.  
Заключительной особенностью природного мистицизма является «абсолютная 
уверенность в бессмертии души» [444, c.102]. По мнению Зенера, это не является 
опытом «разрастания эго», но представляет собой опыт интеграции сознания и 
бессознательного, личного и коллективного. Это своего рода завершение и высшая 
точка, в терминах аналитической психологии, процесса индивидуации, через 
которую все уровни личности приходят в гармоничное равновесие. Характеризуя 
данную черту, Зенер пишет: «Это не может быть поставлено в один класс с другими 
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категориями, потому что, это представляет собой не распространение или же 
неконтролируемую экспансию сознания, но организацию завершенной психики под 
руководящим контролем собственного «Я», в котором коллективное 
бессознательное, личное бессознательное и эго собраны в равновесии» [444, c.102]. 
Для того чтобы объяснить естественное происхождение паненгенического 
мистицизма, как мы уже увидели, Р. Зенер обращается к теории коллективного 
бессознательного К. Г. Юнга. Согласно Зенеру, данный тип опыта представляет 
собой столкновение сознания с коллективным бессознательным и его силами 
(архетипами). Мистицизм природы представляет собой «спуск (подъем) в 
коллективное бессознательное Юнга, которым [те, кто испытывают это] 
переполнены или в котором чудесным образом обнаруживают самость, которая 
берет под свой контроль психику» [444, c.101]. Опыт, в котором разум погружается 
в глубины бессознательного или же захватывается им, приносит маниакальную 
одержимость. Расширение сознания, которое ведет к разрастанию его до масштабов 
вселенной или же его обесценивание, когда мир (коллективное бессознательное) 
вторгается и затопляет его, являются полюсами данного типа опыта. В некоторых 
случаях, мы видим интеграцию психики, которая, несомненно, представляет собой 
наивысший этап данного типа мистицизма. Характеризуя данный этап, 
исследователь пишет: «В случае того, что Юнг называет, успешное перенесение, т. 
е. перенесение контроля психики от Эго к Самости, «фактор одержимости» 
(самость) должен быть человеческой собственной бессмертной душой или духом, 
являющимся сущностным и основным центром, который, в соответствии с иудео-
христианской теологией создан «по образу и подобию Бога» [444, c.102].  
В заключении можно сказать, что в данном типе мистицизма человек 
сталкивается с могучими силами бессознательного, которые могут привести, к 
потере эго, экстатическому слиянию с Великой Матерью или Природой и чувству 
блаженного растворения и единства с ней, в котором мистик разделяет бессмертие 
космической жизни. Но может быть и маниакально-депрессивный психоз, когда 
мистик сталкивается с «темными» архетипическими «сущностями», например, 
Тенью в форме Дьявола и становится жертвой таких сил.  
Следующий тип опыта, который имеет «серьезную поддержку» среди 
восточных религий, является монистический мистицизм или мистицизм изоляции. 
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По мнению автора, данный тип мистического опыта представлен в различных 
религиозно-философских традициях, таких как, буддизм, санкхья и адвайта-веданта. 
Хотя данные религиозные системы имеют различные метафизические основания, 
как отрицание любой теистической метафизики и наличия души в буддизме, 
дуалистическая онтология и духовный плюрализм санкхьи, а также абсолютный 
монизм Шанкары, опыт изоляции, в котором мистик пытается найти нечто 
абсолютное, бессмертное и неизменное, – идентичен. Важнейшей чертой и 
непременным условием такого рода опыта, с точки зрения Зенера, есть отделение от 
реальности, в котором мистик пытается максимально сконцентрироваться на 
«внутреннем» и как результат – мы видим обесценивание и отделение от 
«внешнего». Характеризуя отличие данного типа опыта от мистицизма природы, 
исследователь пишет: «Во всех случаях природного мистического опыта, которые 
мы рассмотрели, мы видели, что ключевая идея опыта всегда была – воссоединение 
и слияние со Всем: и мы увидим в дальнейшем, что опыт разыскиваемый Санкхья-
Йогинами, напротив, не является ни восстановлением единства, ни слиянием, но как 
М. Харьяна сказал, разъединение… Действительно, если цель и намерение 
медитации и концентрации есть отделение «самости», как бы мы ни понимали это 
слово, от всего остального, тогда практический результат для «самости», таким 
образом, освобожденной и изолированной, должен состоять в том, что весь внешний 
мир, также как тело, и то что является временным в душе, прекратит существовать» 
[444, c.102].  
Далее, сравнивая функциональное подобие санкхьи и адвайта-веданты, он 
отмечает: «Однако, если, воспринимающий, тренирован Йогой, извлекать его 
чувства от их объектов и его разум от дискурсивного мышления, тогда настолько 
насколько воспринимающий вовлечен, ничего вообще не существует кроме его 
самости. Продолжает ли существовать объективный мир для других пуруш, вопрос 
который вообще его не беспокоит. Это смысл кайвальи или изоляции. На практике, 
это значит, опустошение себя от всего содержания и поэтому едва ли отличимо от 
шуньяты или «пустоты» буддистов Мадхъямики. Лишенная ее философской 
подоплеки недуалистическая Веданта делает точно такой же вывод, насколько опыт 
касается этого» [444, c.135].  
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Таким образом, три фундаментальные черты мистицизма изоляции, являются 
наиболее важными: во-первых, это ощущение божественности внутреннего «Я», 
самости, будь то Пуруша санкхьи или Атман Адвайта-веданты; во-вторых, процесс 
обесценивания внешнего, в пользу внутреннего, когда внешний мир 
рассматривается, как материальный, текучий, невечный мир в Буддизме, 
танцовщица-природа в Санкхье или же Майя Шанкары, и, в-третьих, практика 
изоляции, которая меняет направление сознания с окружающего феноменального 
мира к внутреннему, абсолютному, в конечном счете, отвергая первый. Так, по 
мнению Зенера, в Упанишадах, сон без сновидений более близок к реальности или 
четвертому состоянию (турии), чем к нормальному бодрствующему сознанию, что 
ясно свидетельствует о приоритете интровертивной направленности над 
нормальной экстравертивной и ценности внутреннего в сравнении с внешним. Здесь 
мы видим, что исследователь применяет психологическую интерпретацию к 
пониманию мистицизма изоляции.  
По мнению Зенера, мистическая практика санкхья-йогина или адвайтина, 
заключается в отсекновении сознания от бессознательного и его архетипов и 
элиминировании любого эмпирического содержания сознания. Как уже говорилось 
выше, Зенер достаточно критично относится к монистическому мистицизму, 
полагая, что метафизический недуализм и опыт изоляции создают препятствия для 
действия Божественной Благодати. Он считает, что монисты находятся в наихудшем 
положении по сравнению с мистиками природы и теистическими мистиками, т.к. 
«подвешенные между небом и землей, изолированные от природы и… и от Бога, 
поскольку их совершенство и цель есть исключительность изоляции, и убеждение, 
что они Абсолют, составляют наиболее трудный из возможных барьеров между 
ними и вторжением благодати» [444, c.100]. В тоже время он считает, что мистики, 
придерживающиеся данного пути, способны испытать истинное единение с Богом, 
потому что их интенция – полное искоренение греха, в психологических терминах, 
полное подавление бессознательного, что мы и видим в мистицизме изоляции. 
Монистический мистицизм является своего рода, противоположность мистицизма 
природы.  
Р. Зенер выдвигает довольно смелую гипотезу для объяснения генезиса 
разнообразия мистического опыта – мистицизма природы и мистицизма изоляции. 
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Согласно данному предположению, два противоположно направленных инстинкта 
могут быть наблюдаемы в такого рода опыте: с одной стороны, это инстинкт 
самосохранения, который направлен на поддержание индивидуальной жизни и 
влечет за собой отделение и, а с другой, сексуальный инстинкт, влекущий 
кооперацию и объединение. Зенер пишет: «Так на психологическом уровне, с одной 
стороны, существует гордость быть уникальной личностью, отличной от всех 
остальных, одинокой, ликующей в собственном уединении; с другой стороны, 
существует желание, обычно погруженное в бессознательное, потерять 
индивидуальность и слиться с великим целым… Эквивалент обоих инстинктов 
может быть найден в многообразии мистического опыта и мистической теории…» 
[444, c.102]. И ниже, он, подчеркивая роль инстинктивных преддиспозиций, пишет: 
«Мистическая жизнь, казалось бы, обусловлена двумя подобными инстинктами – 
самосохранения, наиболее ясно представленного Санкхья-йогической изоляцией 
самости от любого психофизического контакта… Сексуальный инстинкт, 
манифестирующий себя в природном мистическом опыте и отношении души с 
Богом» [444, c.150]. Достаточно интересно, что по мнению Зенера, мистицизм имеет 
компенсаторный эффект в рамках религиозных традиций. Так, например, суфии и 
христианские мистики имеют склонность к монистическому онтологизму и опыту, 
тогда как, индийские (Рамануджа), наоборот, к теистическому опыту. 
Несомненно, что высшим проявлением мистицизма является теистический 
мистический опыт, в котором мистицизм достигает апогея. Если предшествующие 
два типа могут быть достигнуты человеческими усилиями (психологически и 
аскетически), они естественны, то в последнем, мы видим, что Бог начинает 
действовать, в результате чего происходит единение человеческого и 
божественного. В данном опыте совершается преобразование, трансмутация, 
обожение, души, подобно вязанке дров, которая постепенно исчезает в огне и не 
оставляет ничего кроме пламени. Зенер пишет: «Однако, только с этого момента, 
Бог начинает действовать непосредственно: душа, воодушевленная изоляцией, 
постепенно превращается в божественную сущность, подобно полену, 
поглощаемому огнем. В процессе, остатки уничтожаются и все, что остается – это 
огонь» [444, c.150]. Но здесь речь не идет ни о растворении, ни об идентичности. 
Происходит преобразование, обожении, в котором душа, «хотя остается сама собой, 
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(в соответствии с ортодоксальным Христианством и доктриной суфиев) просто – 
вместилище Бога, как бокал содержит вино» [444, c.150]. На этой финальной стадии 
душа абсолютна рецептивна и пассивна, подобна невесте, охваченной любовью, 
ждущей жениха, жаждущей только одного – соития с Любимым.  
Р. Зенер осознанно использует эротический язык, пытаясь подчеркнуть, что 
сексуальное единение наиболее полно отражает божественную любовь на 
человеческом уровне. Характеризуя этот феномен Зенер отмечает: «Это абсолютно 
подходяще, поскольку также, как человеческое тело не знает ощущения, 
сопоставимого с полнейшей наполненной счастьем интенсивности к тому, что 
сексуальный акт доставляет для мужчины и женщины в любви, так мистический 
опыт души в объятиях Бога, должен быть полностью за пределами других духовных 
удовольствий» [444, c.151].  
Таким образом, ключевым элементом теистического мистицизма является 
любовь, связующая человека и Бога, материальное и духовное, тварное, конечное и 
нетварное бесконечное. Немаловажно отметить, что теистический мистицизм есть 
мистицизм этического совершенства и без моральных ценностей просто не 
существует. Поэтому Зенер постоянно обращает внимание на тот факт, что 
мистицизм природы и мистицизм изоляции в некоторых случаях переходят границы 
добра и зля, или вообще обесценивают этику, что абсолютно неприемлемо для 
теистического мистицизма.  
В целом, хотя позиция Р. Зенера имеет ярко выраженный христианский и 
апологетический уклон, зачастую смешивая дескриптивный и феноменологический 
анализ с теологическим, все же она имеет серьезный вес в исследуемой области. В 
целом Р. Зенер не только показал разнообразие мистического опыта, указав на 
фундаментально различные типы опыта, но и попытался объяснить данный 
феномен, объединив теологию с аналитической психологией.  
Таким образом, философский эссенциализм, представленный в трудах У. 
Стэйса и Р. Зенера, движется в направлении раскрытия сущности и определения 
типологии мистического опыта. Описаны такие важные типы мистицизма, как 
паненгенический опыт, природный мистицизм (где человек соединяется с 
природной основой мироздания); мистицизм изоляции (в котором человеческое 
сознание обнаруживает свою полную тождественность Абсолюту); мистицизм 
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единения (в котором душа человека объединяется с Богом). Отмечается, что два 
первых типа мистицизма не являются теистическими, занимают подчиненное 
положение по отношению к третьему теистическому типу. 
 
1.5. Психологический эссенциализм в социокультурном 
понимании мистицизма 
 
Психологический эссенциализм – это еще одно интересное направление, 
которое активно исследует концепт мистицизма в западной социокультурной 
традиции. Он представляет собой осмысление мистического опыта, как 
психического феномена, укоренённого в определенных структурах сознания и 
открывающего новые горизонты понимания себя и мира.  
Ярким представителем психологического эссенциализма является Роберт 
Форман. В известных трудах и сборников этого автора, таких как, «Мистицизм, ум, 
сознание» [395] (Mysticism, Mind, Consciousness), «Врожденная способность: 
Мистицизм, психология, и философия» [393] (Innate Capacity: Mysticism, Psychology, 
and Philosophy), «Проблема чистого сознания: мистицизм и философия» [394] (The 
Problem of Pure Consciousness: Mysticism and Philosophy) и др., Р. Форман выдвигает 
ряд интересных идей. Прежде всего, он указывает на особый фундаментальный тип 
мистического опыта, лежащий в основании различных мистических традиций. Это 
так называемый опыт события чистого сознания (ОСЧС) (pure consciousness event), 
который имеет ряд уникальных характеристик в сравнении с другими типами 
человеческого опыта. Во-первых, Форман, утверждает, что благодаря такого рода 
опыту, человек способен увидеть новые горизонты сознания. И здесь мистицизм 
становится важной гносеологической стратегией, расширяющей представление о 
человеческом сознании. Во-вторых, исследователь предлагает учредить новую 
парадигму, отличную от подхода перениалистов (Perennial philosophy) и назвать это 
Вечной психологией (Perennial Pshycology) [393, c.27].  
Прежде всего, следует отметить, что Форман понимает под мистицизмом 
трофотропные состояния (trophotropic states) сознания, заимствуя данный термин из 
картографии медитативных и экстатических состояний сознания немецкого 
психолога, психиатра и исследователя измененных состояний сознания Рональда 
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Фишера [391]. Рональд Фишер является универсалистом, т.е. он считает, что 
мистики различных эпох, в психологическом отношении, испытывали подобные 
состояния. Поэтому знание как результат опыта человека в измененных состояниях 
сознания, тоже несет в себе подобие, независимо от культурных и религиозных 
различий. Его схема измененных состояний сознания включает два полюса. С одной 
стороны, мы видим гипервозбуждение и эрготропные (ergotropic) состояния 
(креативность, психотические и экстатические состояния), а с другой – 
гиповозбуждение и трофотропные состояния (дзадзен, самадхи) [391, c. 60] (см. рис. 
1).  
 
 
 
Рис. 1.  Схема измененных состояний сознания 
(по Р. Форману / Fischer, Roland. A Cartography of the Ecstatic and Meditative States. Leonardo, Vol. 
6, No. 1 (Winter, 1973), pp. 59-66, стр. 60) 
 
Характеризуя трофотропные состояния, он пишет: «На пике трофотропного 
возбуждения, в самадхи, медитирующий субъект не испытывает ничего кроме своей 
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собственной самоотносимой природы, лишенной захватывающего содержания» 
[391, c.61]. Движение в правом (перцептивно-медитативном континууме) и в левом 
направлении (перцептивно-галлюцинатороном континууме) есть движение от 
«обычного» «Я»–сознания (I) к самости (Self), которое сопровождается 
разрушением субъект-объектной дихотомии, а также сжатием и в конечном счете 
исчезновением пространства и времени. «Я» представляет собой результат 
интерпретации Самости – самой себя в пространственно-временном континууме или 
относительную независимость корковой интерпретации от подкорковой активности 
(cortical interpretation from subcortical activity), которая исчезает в процессе 
трансформации личности.  
По поводу такого рода трансформации, Фишер отмечает: «С нарастанием 
эрготропного и трофотропного возбуждения, однако, эта разделенность постепенно 
исчезает, очевидно, потому что в состоянии Самости экстаза или самадхи, корковая 
и подкорковая активность неразличимо интегрированы. Такое единение отражается 
в опыте Единства со Всем, Единство со Вселенной, т.е. с собой» [391, c.63]. 
Поскольку завершающим и единственным опытом сознания является «Я»-сознание, 
интерпретируемое Самостью, в конечном счете происходит интеграция корковой и 
подкорковой активности, или появляется опыт Самости как таковой, неразделенной 
и невоплощенной в ком-то или в чем-то.  
По-видимому, для Роберта Формана состояния, связанные с эрготропным 
возбуждением, такие как галлюцинации, видения, слышание голосов, не являются 
мистическими и относятся к категории опыта видения или провидческого опыта 
(visionary experiences) [395, c.4-5]. Ученый утверждает, что если мы хотим 
проникнуть в суть мистицизма и понять его механизмы, стоящие за мистическим 
опытом, мы должны начать с опыта события чистого сознания (ОСЧС), которое 
обладает рядом важных свойств для исследования мистицизма. А именно: 
«1. Оно является относительно распространенным; 
2. Оно рудиментарно и поэтому указывает на ключевые качества более 
продвинутых мистических феноменов; 
3. Более важно, кажется, что это переживание – прекрасный пример одной 
особенности мистицизма, что на первый взгляд, стоит, как контр-пример 
конструктивистской модели» [395, c.7]. 
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Роберт Форман проанализировал тексты представителей различных религий 
(мистики Упанишад, Святая Тереза Авильская, Мейстер Экхарт, Нагарджуна, 
Доген), а также резултаты интервью с современными адептами. В итоге он нашел те 
фрагменты, которые свидетельствуют о такого рода опыте (ОСЧС). Кроме того, как 
и некоторые исследователи изучающие мистицизм, он сам испытал мистические 
переживания в процессе медитации в неоадвайтистском центре, которые он 
включил как автобиографический аргумент в пользу существования ОСЧС. Свои 
переживание состояния чистого сознания исследователь описывает следующим 
образом: «Иногда мои мысли полностью уносились прочь, и я приобретал 
состояние, которое я бы описал как просто бодрствование. В такие моменты я не 
думаю о чем-то, я не осознаю какие-либо ощущения. Я не осознаю поглощенности 
во что-то в особенности. Тем не менее, я знаю (после этого), что я не спал. Я просто 
бодрствовал, просто присутствовал» [395, c.20]. По мнению Формана, с позиций 
психологии человеческий опыт имеет два модуса: нормальное сознание и 
мистическое сознание. Мистический опыт имеет иной эпистемологический и 
причинный статус. Кратко охарактеризуем особенности ОСЧС.  
Во-первых, данный вид опыта является «пустым», т.е. он свободен от какого-
либо содержания – чувственного, эмоционального или рационального. В этом 
состоит отличие ОСЧС от других типов опыта, в том числе, от перцептивного и 
рационального. Р. Форман выделяет два типа ОСЧС [395, c.21-24]: 1) абсолютное 
самадхи (absolute samadhi), бессодержательное (пустое) состояние сознания, в 
котором человек полностью утрачивает реакцию на любые стимулы из внешнего 
мира, и 2) активное или работающее самадхи (working or active samadhi), в котором 
человек, если необходимо, отвечает на внешние стимулы.  
Во-вторых, это есть следствие первого свойства. А именно, сознание в данном 
опыте не является интенциональным или направленным на определенный объект, 
что, в общем-то, противоречит общепсихологической парадигме об 
интенциональной природе и конструктивной роли сознания. Характеризуя 
мистическое сознание после анализа концепций сознания Франца Брентано и 
Эдмунда Гуссерля, Р. Форман указывает, что «…отличительный знак события 
чистого сознания есть то, что оно не описывается как опыт чего-то» [395, c.75]. 
Мистическое сознание как результат собственной не-интенциональной природы, 
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хотя и являяется достаточно интересным, в то же время не содержит в себе – в 
обычном понимании – никакой когнитивной значимости. Достаточно парадоксален 
факт: сознание активно, другими словами, активность и осознанность присутствует, 
хотя при этом сознание бессодержательно или «пусто», интенция отсутствует.  
В-третьих, опыт оформлен (shaped), не организован базовыми структурами 
сознания, такими как пространство, время, язык. Он не является, как отмечено 
выше, когнитивным в обычном понимании. Он открывает доступ к сущности 
человеческого сознания и новому типу знания – знанию идентичности (knowledge by 
identity).  
Роберт Форман, анализируя типы знания, выделенные Уильямом Джеймсом, а 
именно, «знание-знакомство» или непосредственное знание (knowledge by 
acquaintance) и «знание-о» или опосредованное знание (knowledge about), говорит о 
недостаточности этих типов знания для понимания сущности мистических 
переживаний. Оба типа, по его мнению, есть знания интенциональные, базируются, 
на субъект-объектной дихотомии и являются опосредованными. Характеризуя 
знание идентичности, Форман пишет: «В знании-идетичности субъект знает на 
основании того, что он является этим. Я знаю, что значит быть сознательным, 
потому что и только потому что, я есть или я имею это сознание. Я не знаком с 
сознанием через концептуальное знание чего-то, но потому что бытие чего-то, в 
этом случае, несет внутри себя не логически выводимый смысл того что есть быть 
этим. Это рефлексивная или самоотносимая форма знания. Я знаю мое сознание и я 
знаю, что я есть и я сознателен просто потому что Я – это» [395, c.118]. Хотя знание 
идентичности похоже на знание знакомство, все же оно обладает рядом 
характеристик, отличающих его от последнего.  
Р. Форман указывает эти характеристики. 
Во-первых, объект такого знания необходимо и неотрывно присутствует в 
любом акте познающего сознания, независимо от воли и ситуации, в которой 
приобретается опыт. Во-вторых, данное знание невозможно продемонстрировать 
другому, хотя оно очевидно и каждый человек имеет его потенциально. Оно 
является основанием для любой активности сознания. Возможность остенсивного 
определения или указания на такое знание по отношению к другому человеку, 
существует, но лишь в смысле отсылки к подобию в наличии сознания у этого 
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человека. В-третьих, это знание является перманентным, сопровождая нас в течении 
всей жизни. В-четвертых, знание-идентичность не является интенциональным, т.к. 
сознание не имеет другого объекта кроме самого себя. И в-пятых, это знание 
поистине прямое и непосредственное, потому что оно не опосредовано никакими 
рационально-логическими, чувственными, языковыми и иными структурами 
сознания. По мнению Формана «Мы просто имеем прямой «контакт» с тем, что мы 
есть; мы знакомы с нашей собственной осознанностью на основании этого 
«контакта»» [395, c.121]. 
ОСЧС есть результат трансформативного процесса, в котором мистики 
отказывается от «обычных» или «нормальных» структур сознания, открывая новое 
внутренне измерение. Это так называемая, модель «забывающего» сознания 
(forgetting model). Форман пишет: «Мистические тексты практически всегда 
используют такой язык: каждый должен «забыть» или «отказаться» или «перестать 
мыслить» или «сдерживать разум» или «стоять за облаком забытья» или прийти к 
забытью (состоянию забытья). Рассматривая такой опыт серьезно, мы 
предположили, что ключевой процесс в мистицизме не является подобным процессу 
конструирования, но более сходно с процессом деконструирования. Медитативная 
процедура поощряет постепенный отказ и временное прекращение использования 
языка и понятий. Если человек, на самом деле, забывает все понятия и убеждения на 
некоторый период, тогда такие понятия и убеждения не могут играть 
формирующую роль в создании мистического опыта. Модель «забывающего» 
сознания показывает, как, по крайней мере, некоторые формы мистицизма, т.е. 
событие чистого сознания, бодрствующее, но бессодержательное, должно быть 
рассмотрено как деконтекстуализированное» [395, c.7]. Таким образом, отказ от 
«обычного» сознания и его структур открывает путь к новой реальности – 
реальности без-объектного, бессодержательного «чистого» сознания, или чистой 
осознанности. 
Продолжая рассмотрение особенностей ОСЧС следует отметить, что данное 
состояние достижимо не в процессе создания чего-то нового или новой структуры 
сознания, но в процессе открытия того, что всегда присутствовало, того, что стояло 
за всеми феноменами личностного сознания. Это процесс устранения препятствий, 
процедура расчистки пути к тому, что присутствует и имплицитно присутствовало 
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всегда в нашем сознании. Таким образом, по мнению Р. Формана, «…сознание как 
таковое есть все то, что мистики испытывают во время ОСЧС. Устраняя все 
содержание сознания, мистик остается с обнаженным существующим сознанием, и 
таким образом подвергается опыту, который объединен и запомнен только через 
особенное, бессодержательное, неинтенциональное знание идентичность» [395, 
c.132]. Форман утверждает, что это осознающее себя сознание или чистая 
осознанность является простым (не включает частей), связывает прошлое и 
настоящее воедино и имеет некий элементарный вид воспоминания, который 
позволяет сохранять идентичность во время такого рода опыта. На вопрос, каким 
образом мистики знают, что они достигли такого рода сознания, Форман отвечает: 
«Я не знаю, как я нахожусь в осознанном состоянии в событии чистого сознания. Я 
просто знаю через знание-идентичность, что я постоянно бодрствовал. И все» [395, 
c.121].  
Поимо ОСЧС (опыта события чистого сознания), исследователь пишет о более 
сложном виде мистического опыта, который опять же, по его мнеию, обладает 
кросс-культурной значимостью и особым эпистемологическим статусом. Это так 
называемое дуалистическое мистическое состояние или ДМС (dualistic mystical 
state), которое объединяет обычное интенциональное сознание и ОСЧС 
одновременно. Форман пишет: «Вкратце, данная форма мистицизма, кажется, 
представляет собой столкновение с сознанием… Человек сталкивается с своим 
собственным сознанием, постоянно, параллельно его активности и мышлению. Он 
осознает природу своего сознания с абсолютно иной точки зрения и не теряет 
контакт с ней, даже когда он активен. Хотя это столкновение за пределами слов, в 
этом опыте человек имеет прямой контакт и постоянный опыт самосоотносимой 
природы сознания как такового. Это состояние, в этом смысле, абсолютно новый 
modus operandi для человеческой жизни» [395, c.164]. Данное состояние есть точка 
высшей реализации двухступенчатого пути мистика, который включает движение: 
1) от мира к сознанию мистика или достижение ОСЧС (опыта события чистого 
сознания) и 2) от сознания мистика обратно к миру или ДМС (дуалистическое 
мистическое состояние и сознание). 
В целом, говоря о новой парадигме Вечной Психологии (Perennial Psychology) 
[393, c.27-30], которая была предложена Робертом Форманом, следует отметить, что 
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в отличие от Вечной Философии (Perennial Philosophy), которая утверждает наличие 
подобных доктринальных и метафизических интуиций, лежащих в основании 
разнообразных религиозных и философских систем, она (Вечная Психология) 
базируется на нерушимых фактах сознания.  
Таким образом, согласно новой парадигме Вечной Психологии, человеческое 
сознание имеет глубинные устойчивые структуры, которые могут быть найдены и 
активированы в мистическом опыте и как результат – привести к постижению его 
сущности. К ключевым идеям данной парадигмы можно отнести следующие (Р. 
Форман): 
«1. Осознание фактически всегда присутствует у человека; обычно оно 
интенционально; оно обеспечивает соединение вместе содержания и самой себя во 
времени; оно трансцендентальна к любому содержанию. 
2. Есть по крайней мере два и может быть больше модальностей опыта или 
возможно «состояний сознания». Они имеют явно различные когнитивные и 
эпистемологические структуры. 
3. Мистические переживания демонстрируют довольно устойчивые структуры 
в культурах и во времени. ОСЧС, интуитивное мистическое состояние, и возможно 
другие переживания демонстрируют поразительные сходства во времени и в 
пространстве. Эти состояния показывают подобные феноменологические 
характеристики, и возможно, подобные психологические признаки так же, хотя 
данные скудны. 
4. Трансформативный процесс, который вызывает мистические состояния 
сознания, имеет подобную структуру, особенно ключевой процесс недеяния, 
забытия и деконструкции. 
5. Осознанность и мистические переживания, которые касаются этого являются 
не результатом обучения, но результатом определенных врожденных способностей» 
[393, c.28]. 
 
1.6. Контекстуализм как особое выражение мистического опыта 
 
Данная позиция была впервые четко определена в двух очень известных 
сборниках, под редакторством Стивена Каца (Steven Katz) «Мистицизм и 
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философский анализ» [406] (Mysticism and Philosophical analysis) и «Мистицизм и 
религиозные традиции» (Mysticism and religious traditions) [407]. Несомненно, что 
эти два знаменитых сборника были своего рода отрезвлением после десятилетий 
«опьянения» мистическим, как транскультурным и сущностно-религиозным 
феноменом, что было обосновано в подходе перениалистов.  
С. Кац считает, что любая теория, пытающаяся исследовать и объяснить 
сущность, генезис и функции мистицизма в обществе, должна опираться на ряд 
критериев. Во-первых, надо выделить область и объект исследования, четко 
провести демаркационную линию, отделив исследуемый феномен от других, не 
относящихся к планируемому исследованию. Во-вторых, теория должна быть 
лишена внутренних противоречий, демонстрируя теоретическую согласованность и 
последовательность. В-третьих, теория обязательно должна быть максимально 
объективна, центрируясь на переживаниях мистиков в их «чистоте», не привнося 
чего-то извне – того, что могло бы исказить мистический опыт. И в-четвертых, в 
теории необходимо иметь объяснительный потенциал, расширяющий уровень 
современного знания о мистицизме. 
С точки зрения С. Каца, существование мистического опыта – это несомненный 
факт, и он в подавляющем большинстве случаев прочно связан с метафизическим 
основанием, с онтологической схемой определенной религиозной традиции. Данное 
понимание подчеркивает реализм философской позиции автора, утверждая идею 
мистического опыта как опытного или практического отражения религиозного 
объекта (реальности). Хотя С. Кац отводит важную роль субъекту опыта, т.е. 
мистику, он, тем не менее, утверждает, что объект присутствует в опыте, делая не 
только опыт возможным, но и задавая его специфику, формируя гамму различных 
мистических переживаний. По этому поводу Кац пишет: «мистики и изучающие 
мистицизм должны понимать, что мистический опыт не есть исключительно 
продукт обусловленного акта, конституированного только лишь со стороны 
воспринимающего субъекта, но он обусловлен и конституирован тем, что объект 
есть, или же «положением дел», с чем мистик (как он верит) сталкивается или 
испытывает» [406, c.64].  
С. Кац глубоко убежден, что религиозная традиция первична по отношению к 
мистическому и опыту. Она играет роль субстанции, порождающей мистические 
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«объекты», а также формы и пути их интерпретации в сознании мистика. 
Мистическая традиция скорее является продуктом и неотъемлемой частью 
религиозной, материнской традиции, нежели революционным или еретическим 
течением в рамках религии. Характеризуя соотношение мистицизма и религиозной 
традиции, он пишет: «Мистические опыт(ы) есть результаты прохождения 
мистических путей, какому бы конкретному пути человек ни следовал, Иудейский, 
Суфийский или Буддистский. То, что человек читает, изучает, знает, намеревается и 
испытывает в соответствии с путем в некоторой степени создает (…) ожидаемый 
опыт делая его манифестируемым» [407, c.6]. Таким образом, мистический опыт 
консервативен, объектно и эпистемологически детерминирован, и является 
реализацией фундаментальных идей религиозной доктрины, которые абсорбирует 
мистик в процессе своего обучения и тренинга.  
Также С. Кац уверен, что мистический опыт когнитивно значим, имеет 
валидность (значимость) восприятия – это не иллюзия или галлюцинация, не грезы 
наяву, а истина отражается в опыте (это не самообман). С другой стороны, Кац 
выступает против перениалистской концепции некого «чистого» субстратного 
уровня сознания, лежащего за пределами эмпирического эго и делающего 
возможным универсальный транскультурный мистический опыт. Исследователь 
считает, что опыт и знание обязательно обусловлены эмпирическим эго и 
соответствующими механизмами, а также мистической традицией. Характеризуя 
роль языка, автор указывает: «язык создает, когда используется адептом… 
действующие процессы через которые сущностные эпистемические каналы делают 
доступными мистические формы знания и существования» [405, c.8].  
Мистик не может элиминировать влияние эмпирического эго из своего опыта, 
из его выражения или концептуализации. Даже если представить ситуацию, в 
которой Бог дает человеку абсолютно уникальный опыт ,не обусловленный ничем 
человеческим, тем не менее, такой опыт в процессе восприятия и после него будет 
обусловлен мистиком, его верованиями, обучением, желанием и в конечном итоге – 
интенциальностью сознания, не существующей без его когнитивно-эмоционального 
содержания. Интенциальность сознания детерминирована объектом восприятия, а 
это по сути разрушает саму идею чистого не-интенциального сознания.  
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С. Кац в своих статьях [405; 406; 407] выдвинул три тезиса, которые выступали 
против позиции перениалистов. 
Во-первых, это (в совокупноси) феноменологический и плюралистический 
тезисы, утверждающие феноменологическое многообразие мистического опыта, а 
также контекстов или культурно-религиозных традиций, которыми он порожден.  
Во-вторых, это эпистемологический тезис, доказывающий наличие только 
опосредованного человеческого опыта, включая мистический (если о таком вообще 
можно говорить), отдельность, уникальность опыта в рамках каждой религиозной 
традиции. Характеризуя свою позицию, С. Кац пишет: «Это единственное 
эпистемологическое допущение, что нет чистого (т.е. неопосредованного) опыта. Ни 
мистический опыт, ни более ординарные формы опыта не дают не единого 
свидетельства, или почвы для веры, что они неопосредованы. Иными словами, все 
виды опыта обрабатываются, организуются и делают себя доступными нам в очень 
сложных эпистемологических состояниях. Утверждение о неопосредованном опыте 
кажется если не самопротиворечащем, то в лучшем случае пустым. В силу нашей 
природы, данный эпистемологический факт видится мне как истинный, даже в 
отношении опыта объектов, с которыми мистики взаимодействуют, т.е. Бог, Бытие, 
нирвана и т.д. Этот «опосредованный» аспект всех видов человеческого опыта 
кажется неизбежной особенностью любого эпистемологического исследования, 
включая осмысление мистицизма, он должен быть правильным образом понят, дабы 
не уйти слишком далеко, включая мистический опыт» [408, c.189]. 
Согласно данной логике, можно выстроить нижеследующий полисиллогизм:  
Весь опыт интенционален; 
Весь интенциональный опыт конструктивен; 
Мистические феномены есть человеческий опыт; 
Следовательно, он интенционален; 
Отсюда – мистический опыт конструктивен. 
В-третьих, предложен еще контекстуалистский тезис, который указывает на 
ведущую роль контекста, соответствующего материнской религиозной традиции, и 
на ведущую роль в формировании определенного мистического опыта.  
Роль текстов в понимании мистицизма. Во-первых, С. Кац уверен, что мы не 
имеем доступа к непосредственному мистическому опыту, отрицая любую форму 
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непосредственного знания мистического опыта. Так, опыт Роберта Формана, с точки 
зрения Каца, не может быть аутентичным мистическим опытом, т.к. он не 
коррелирует с религиозно-метафизическими системами и с мистическими 
писаниями. То, что называется великими мистическими традициями, на самом деле 
– ряд документов и их интерпретаций, с которыми работают исследователи данного 
феномена. К сожалению, мы не можем понять мистический опыт без текстов, в 
которые он инкорпорирован.  
По этому поводу С. Кац отмечает: «Во-первых, основное наследие мистиков 
что мы имеем – это их писания и относящиеся к ним языковые творения. Мы не 
имеем доступа к их особому опыту независимо от этих текстов. То, что мы 
называем великие мировые исторические мистические традиции, фактически 
подборки различного рода. Никто не имеет привилегированного доступа к 
истинному опыту мистиков за пределами текстовой включенности. Именно эти 
документы являются данными для всех аналитических расшифровок и научных 
реконструкций» [408, c.190].   
Во-вторых, тексты есть результат декодирования и истолкования мистического 
опыта, обращенного вовне, что делает возможным прояснение смыслов. Намеренно 
ли или нет, интерпретация всегда неизбежно присутствует в текстах, поэтому ни 
мистику, ни читателю их текстов, ни исследователю невозможно получить доступ к 
непосредственному мистическому опыту, но лишь к его интерпретациям. 
В-третьих, существует несколько уровней изложения и интерпретации, которые 
отражают сложность понимания мистического опыта в мистической литературе. 
Это: а) непосредственное (от первого лица) описание мистического опыта; б) 
интерпретация мистиком своего собственного опыта; в) интерпретация опыта, 
описанного мистиком, представителями традиции; г) интерпретация представителем 
другой религиозной традиции. Кроме того, Кац уверен, что мистики не опустошают 
свое сознание, очищая его от всего эмпирического – интеллектуально-когнитивного 
и эмоционально-чувственного, как утверждают некоторые перениалисты. Наоборот, 
мистики вносят традиционные тексты, идеи, образы и символы в содержание своего 
собственного сознания, тем самым, полностью погружаясь в религиозную 
традицию. Мистики выбирают другую систему самоидентификации и 
интерпретации – систему, коррелирующую с корпусом религиозных текстов и идей 
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в них содержащихся. Таким образом, для мистика и для исследователя 
мистического опыта практически невозможно найти и вычленить чистый 
мистический опыт. 
В-четвертых, мистические тексты представляют собой большое разнообразие 
жанров: биографии, теологические и философские трактаты, экзегезы, поэмы, 
полемики и др., все это обогащает мистика, но в тоже время делает понимание 
мистического опыта более сложным.  
Онтологическое многообразие мистических традиций. С. Кац уверен, что 
метафизические модели, включающие общее представлении об Абсолюте, Мире, а 
также о месте и роли человека в нем, в мистических традициях выступают 
условиями организации и содержания опыта адепта. Так сравнивая мистицизм и 
онтологические схемы в иудаизме, буддизме и индуизме он заключает: «… каждая 
мистическая теория, и, следовательно мистический опыт, являются частями более 
широкого онтологического понимания и проистекают из него» [408, c.194]. 
Каббалистическое понимание мира и Бога абсолютно отличается от 
нетеистического буддийского видения мира и его непостоянства. Девекут 
каббалистов, в котором душа мистика «прилепляется» к Абсолюту, и буддийская 
нирвана кардинально разные сотериологические цели в мистических традициях.  
Характеризуя соотношение метафизического ядра и мистического опыта, автор 
утверждает: «Индуистский мистик не имеет опыт Х, который впоследствии 
описывает в знакомом ему языке и символах Индуизма, но скорее, он имеет 
индуистский опыт, т.е. его опыт не является непосредственным опытом Х, но сам 
является, по крайней мере частично, оформленным ожидаемым индуистским 
опытом Брахмана. И снова, Христианский мистик не имеет опыта некой 
неопознанной реальности, которую впоследствии удобно назвать Богом, но скорее, 
его опыт, хотя бы частично, предопределен Христианским опытом Бога, или 
Иисуса, или чего-то подобного. Кроме того, как каждый мог бы ожидать, это моя 
точка зрения, основанная на данных, которые я демонстрирую здесь, Индуистский 
опыт Брахмана и Христианский опыт Бога не являются тождественными. Мы 
подтвердим данное предположение ниже. Значение данного объяснения 
заключается в том, что формы сознания, которые мистик привносит в опыт, 
устанавливает структурирующие и ограничивающие параметры того, каким будет 
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опыт, т.е. то, что будет испытано, и заранее исключает, что является непознаваемо в 
опыте в данном конкретном контексте» [406, c.26]. 
Теологические и социальные аспекты мистического опыта. Важнейшим 
элементом мистических традиций является религиозно-антропологическая модель, 
являющаяся идеальным образцом для практикующих мистиков. Это, например, 
может быть фигура основателя религиозной традиции, Божества, Пророка, которая 
выступает фокусом, организующим и определяющим весь смысл мистического пути 
и во многом – содержание мистического опыта. Различие таких образцовых моделей 
и подражание им создает многообразие мистических путей и связанных с ними 
практик. Христоцентричность христианского мистицизма является прямым 
доказательством консервативности мистического опыта в данной религиозной 
традиции. Кроме того, фигура духовного учителя или гуру является неотъемлемым 
элементом мистицизма и краеугольным камнем на пути достижения 
сотериологической цели. Каждый духовный наставник создает свою собственную 
уникальную мистическую традицию в рамках материнской религиозной, формируя 
многообразие мистицизма даже в рамках одной религии. Как уже отмечалось выше, 
различные сотериологические цели задают различие мистических путей, набора 
практик и несомненно, типов опыта. Абсолютное освобождение и отделение духа в 
санхъя-йоге, полное успокоение или нирвана в буддизме, единение с Христом в 
Христианстве и пр. формируют совершенно различные типы опыта, создавая 
богатую палитру крайне интенсивных религиозных переживаний. 
Таким образом, рассмотренная концептуально-методологическая модель 
мистицизма в контекстуализме отрицает наличие тождественности мистического 
опыта в различных религиозных традициях. Напротив, она утверждает плюрализм 
мистического опыта, его многообразие и уникальность, а также его 
детерминированность мистического опыта различными метафизическими, 
теологическими, культурными и социальными условиями в разных религиозных и 
религиозно-мистических направлениях.  
Завершая первую главу диссертационного исследования, отметим, что 
антропологическая проблема вновь актуализируется в XXI веке в связи с 
нарастанием глобальных кризисов, началом процессов глобального катастрофизма, 
в основе которых лежит кризис сознательно-практической деятельности людей, или 
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глобальный антропный кризис. Его дальнейшее разворачивание грозит усилением 
необратимых процессов глобального катастрофизма на Земле. Напротив, выход из 
глобального антропного кризиса может характеризовать приостановку глобальных 
некросферных изменений и разворачивание стратегий реального формирования 
ноосферы [49; 198; 225].  Но чтобы осуществить данный антропологический 
поворот, необходимо глубже, на базе современных знаний, понять самого человека 
и его разнообразную деятельность. В знаниях и жизнедеятельности людей в 
историко-культурных традициях сложились две основные различающиеся (хотя и 
постоянно взаимодействующие) линии – аналитико-рационалистическая (в общем 
смысле, научно-философская) и преимущественно, изначально созерцательно-
интуитивная внерациональная (в общем смысле, религиозно-мистическая). 
Безусловно, что формирование комплексных знаний о человеке в современной 
культуре требует как специального культурфилософского изучения обеих линий 
знания, так и их последующей интеграции с учетом зарубежных и отечественных 
достижений в отмеченных областях.   
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ГЛАВА ВТОРАЯ 
ГНОСЕОЛОГИЧЕСКИЕ И МЕТОДОЛОГИЧЕСКИЕ ПОДХОДЫ 
К ИНТЕГРАЦИИ МИСТИЧЕСКОГО И НАУЧНО-ФИЛОСОФСКОГО 
ЗНАНИЯ О ЧЕЛОВЕКЕ 
 
2.1. Общие гносеологические подходы к рассмотрению мистицизма 
в антропосоциальном аспекте 
 
От рассмотренных в первой главе концептов мистицизма и мистического опыта 
в западной культуре перейдем к гносеологическому анализу понятийного аппарата 
диссертационного исследования, специфики мистического знания и его проявления 
в аскетико-мистических религиозных практиках. Начнем наше рассмотрение с 
наиболее общих представлений о мистике и мистицизме. Слово «mystikos» в 
переводе с греческого языка дословно означает «таинственный», что осознается как 
нечто загадочное, непонятное, необъяснимое, как вера в сверхъестественное, 
таинственное, божественное. Существуют разные философские определения 
мистики. Приведем некоторые из них. Как отмечает С.С. Хоружий труде 
«Аналитический Словарь Исихастской Антропологии», отношение к мистике в 
отечественной литературе последних десятилетий весьма неоднозначно. Часто 
мистика трактуется лишь как религиозно-идеалистический взгляд на 
действительность: «Сама по себе мистика, или, иначе, мистическое знание не есть 
еще идеализм, хотя, надо заметить, и идеализм, подобно религии, не должен быть 
никаким пугалом. Мистическое знание в том смысле, в каком оно только что 
обозначено, может быть связано и с материализмом. Но главное не в этом, а в том, 
что любое философствование, доходящее до границ с непостижимым и до 
представлений о первооснове мира, его свойствах, не может, с нашей точки зрения, 
не касаться областей «сверхъестественных» (т.е. сверхфизическо-природных), 
таинственных и загадочных» [346, с.67-68; 257].  
В.С. Соловьев, выражая мнение ряда исследователей, считает: «Мистика… – 
первоначально название для тайных религий или тайных религиозных организаций, 
в которые принимались и посвящались только избранные, позже понятие, 
обозначающее вообще стремление постигнуть сверхъестественное, 
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трансцендентное, божественное путем ухода от чувственного мира и погружения в 
глубину собственного бытия, стремление соединиться с Богом посредством 
растворения собственного сознания в Боге – мистическое единение (лат. unio 
mystika). Католическая теология определяет мистику как эмпирическое познание 
божественной благодати в человеке... Мистика встречается, начиная с древности, во 
всех достаточно высоких культурах в разных странах – в Египте, Китае, Индии, 
Греции; в Средней Азии существует в виде суфизма в исламе; в Европе и России 
развивается в виде христианской мистики [326, с.271].  
Вл. Соловьев отмечает, что, кроме явного богослужения у греков, как и у 
других народов, существовали сокровенные, сакральные обряды и поучения, 
связанные в Греции преимущественно с новыми божествами. Все, сюда 
относившееся, и называлось мистикой. «В переносном словоупотреблении мистика 
означает: 1) совокупность явлений и действий, особым образом связывающих 
человека с тайным существом и силами мира… это есть мистика реальная или 
опытная, которая разделяется на: a) прорицательную… – сюда принадлежат 
различные формы ясновидения, гадания, оракулов, также астрология, и б) 
деятельную, или оперативную, которая стремится… производить различные 
действия… сюда относятся, так называемый, животный магнетизм, магия (в тесном 
смысле), теургия, некромантия, всевозможные способы волшебства или чародейства 
и, наконец, вся область медиумических или спиритических явлений» [326, с.287-
288]. В настоящее время наблюдения и опыты над фактами искусственного гипноза 
и внушения заставляют некоторых ученых признать в этой области, кроме суеверий, 
некую онтологическую основу. Чтобы более глубоко понять этот процесс 
становления мистики и мистического в культуре человеческих знаний и 
деятельности, рассмотрим его на примере становления и развития западного 
мистицизма, где изначально мистицизм проявлялся в его исходных формах – 
мистериях. 
С зарождением и развитием государств, цивилизаций и «писаных знаний» 
многообразие тайных феноменов определенным образом анализировалось, 
систематизировалось. Формировались основные направления мистического знания – 
практические, теоретические, комплексные. Получали распространение 
разнообразные ритуально-практические действия, таинства, мистерии, связанные с 
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определенными видами деятельности (например, сообществ мастеров, политиков, 
посвященных единоверцев и т.д.) [383; 392; 396; 407; 430; 436]. Такие мистерии 
представляли собой особые культы, которые в те исторические времена 
непротиворечиво дополняли «гражданские» религии.  
Характеризуя мистерии как одну из первоначальных форм проявления 
мистицизма в западной цивилизации, У. Буркерт пишет: «Таким образом, и в 
общем, и в частности, в соответствии и в оппозиции, миф обеспечил структуру для 
выражения более или менее важных аспектов мистерий. Это такое «сказание о 
Боге», где теология, все же остается опытной, символической, второстепенной, и 
весьма далекой от систематического богословия» [380, с.78]. Эту же точку зрения 
поддерживает К. Клинтон (Kevin Clinton) [374 с. 342 – 357], который опираясь на 
Аристотеля, описывает и анализирует мистерии Коры и Персефоны в статье «The 
Mysteries of Demeter and Kore», утверждая, что мистерии не подразумевали некого 
тайного знания, которое бы скрывалось от непосвященных. Сутью ритуальных 
действий было приобретение некого экстраординарного опыта, который обладал 
важнейшим сотериологическим и культурно-психологическим статусом. 
В отношении Богов и героев мистериальных культов, существуют, хотя и 
спорные, но интересные мысли, изложенные в работе У. Бианче (Ugo Bianchi) 
«Греческие мистерии» («The Greek mysteries») [378]. По мнению У. Бианче, Боги 
мистериальных культов напоминают деймонов (греч. – δαίμων), особенно в 
платонической философской традиции, т.е. полубожественных персонажей, 
которые, в отличие от Олимпийских Богов – неизменных и самоидентичных, 
являются страдающими, способными к изменениям, переменам и чередованиям 
(vicissitudes), подобно тому, как это происходит в мире людей. Эти изменения 
относятся не только к онтологическому, но и к этическому уровням. Иными 
словами, они являются некими посредниками между человеческой и божественной 
реальностями. Они несут в себе заряд трансформации, который, в конце концов, 
переводит их в состояние полноценной божественности.  
Возможно, данные божества являлись наиболее подходящими проводниками 
человека в мир божественного. Эти божества, будучи более близкими к людям, 
выступали определенными образцами поведения для людей – участников 
мистериальных культов – в их стремлении к божественному. Кроме того, в 
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мистериях подобного рода между Богами и человеком складывался некий 
мутуализм, в котором Боги в каком-то смысле несли на себе особенности 
человеческой реальности (изменчивость, чередование), а человек, в свою очередь, 
обретал в процессе инициации свойства, присущие божественной реальности.  
Соответственно, У. Бианче дает следующее определение мистического: 
«Понятие и опыт живого участия взаимного влияния между божественной, 
космической и человеческой реальностями, и эти обои в смысле соучастия 
некоторых божеств к чередованию и судьбам, «человеческие» по характеру 
(исчезновение и возвращение, смерть и жизнь, и т. д.), и в смысле участия человека 
в судьбе и смене или чередовании отношения к «божественному» (достижение или 
восстановление божественного или внеземных условий бессмертия, счастья и 
полноты» [378, с.78]. 
Другие исследователи подчеркивают роль инициатического ритуала, как 
важнейшей составляющей мистериальных культов. Такой ритуал был призван 
изменить жизнь верующего через особый экзистенциальный опыт. Так, Т. Финн 
(Finn, Thomas) пишет: «Мистерии сделали несколько шагов, чтобы заполнить 
болезненную брешь между публичным и личным, между формальным и 
персональным в религии. Мистерии сулили лучшую жизнь здесь и в загробном 
мире, и ритуалы посвящения, которые были развиты, предназначались для 
воплощения этого обещания… Исполненные в честь данного божества, ритуалы (1) 
требовали от их исполнителей тщательной (и дорогой) подготовки, (2) требовали 
персонального решения, (3) заключали в себе волнующую (драматическую) 
церемонию, сфокусированную на личности или на ее стремлении к лучшей жизни, 
(4) поддерживали пожизненный религиозный порядок и служение» [392, с. 69].  
У. Буркерт отмечает, что «мистерии были инициатическими ритуалами 
добровольного, персонального и секретного характера, нацеленными на изменение 
сознания через опыт секретного» [383, с.11]. Обращаясь к самому понятию 
«сокрытия» как особого таинства, необходимо сказать, что оно, согласно М. Мейеру 
(Marvin Meyer), раскрывается в двух измерениях. Во-первых, это хранение молчания 
участников по поводу тех тайн, которые открывались «посвященным» в процессе 
секретных действий и ритуалов в мистериях. Во-вторых, сокрытие отождествлялось 
с положением человека «с закрытыми глазами» до инициации, которые затем 
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«открывались» во время инициации и после нее, шло приобщение к глубинной 
тайне культа [436, с. 1-15]. В последнем случае можно говорить о некой 
метафизической и духовной слепоте человека, до инициации, которая затем 
исчезала в результате участия в мистериальных культах. 
В связи с проведенным анализом истоков мистицизма в форме мистерий в 
западной традиции, в качестве определенных результатов выделим несколько 
ключевых понятий, которые, на наш взгляд, характеризуют многоплановый и 
многоуровневый мир мистицизма.  
Мистерия – древняя опытно-созерцательная форма коллективного ритуального 
религиозного действия, направленная на приобретения особого экзистенциально 
значимого религиозного опыта и нового онтологического статуса адепта, 
гарантирующего достижение сотериологической цели (более интимного 
взаимоотношения с Божеством, индивидуально бессмертия и спасения).    
Мистериальный ритуал – это совокупность коллективных практических 
мистериальных действий, отражающих процесс инициации в тайну и более тесного 
взаимодействия с Божествами.  
Говоря об особенностях мистериального опыта и ритуала следует отметить 
некоторые существенные черты: 
1) Мистериальный опыт есть воплощение стремления человека укорениться в 
бытии, обрести бессмертие и счастливое посмертное существование.  
2) Данный тип опыта гарантировал новые, более глубокие и более интимные 
отношения между человеком и Богами. Инициируемый приобщался к миру богов, 
практически получая статус героя, соединившем в себе начала божественное и 
человеческое.   
3) Опыт обладал колоссальной экзистенциальной значимостью для личности, 
погружая ее в мир божественной драмы, в котором инициируемый выступал 
участником. 
4) Мистериальный опыт представлял катарсическое переживание, очищающее 
сознание от наиболее тягостных мыслей и эмоций, таких как понимание конечности 
человеческого существа, невозможности  страх, тоска  
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5) Мистериальные опыт был опытом тайным и любая информация о сущности, 
ходе и последствиях мистериальных инициатических ритуалов держалась в строгом 
секрете.  
6) Мистериальные ритуалы не предполагали особой доктрины или тайного 
знания, но базировались на общеизвестных мифологических сюжетах, которые 
должны быть пережиты и испытаны индивидуальным сознанием   
Мистическая традиция – это религиозно-философское течение, 
сформировавшиеся в рамках «материнской» религиозной традиции, направленное 
на непосредственный контакт с Предельной реальностью и достижение 
сотериологической цели. Мистическая традиция базируется на учительско-
ученической связи, гарантирующей корректную трансляцию мистического знания, 
опыта и набора практических методов их приобретения. Существует как минимум 3 
возможных взаимоотношений между «материнской» религией и мистической 
традицией. Первый тип взаимоотношений предполагает абсолютное согласие и 
конформизм мистической традиции и «материнской» религии. Второй тип 
допускает некоторые разногласия, но тем не менее они не являются существенными 
и влияющими на основополагающие принципы взаимодействия. И третий, 
предполагающий конфликт, а иногда и открытую конфронтацию, что чаще всего 
приводит к еретизации мистической традиции и выведение ее за рамки 
«материнской». Последний тип взаимоотношения в общем разрушает мистическую 
традицию, но в редких случаях приводит к появлению «новой» религии или же 
секты.    
Мы можем отметить также уровни развития и диалектического перехода от 
спонтанно существующих в истории мистических практик – к более зрелым 
мистическим традициям. 
Первый этап. Мистические практики существуют в рамках «примитивных» 
тотемистических традиций в форме простейших форм коммуникаций с божествами, 
духами природы и умерших предков. Мистический опыт не является самоцелью, 
играя утилитарную роль – помогая индивидуумам выжить в природе и 
приспособится к агрессивным условиям окружающей среды.  
 Второй этап. Мистический опыт предстает как важнейший элемент 
достижения индивидуального спасения в рамках политеистических религиозных 
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систем, делая мифологический сюжет содержанием индивидуального сознания. 
Мистериальные инициации, церемонии, ритуалы не только консолидируют 
социальную группу, но и создает новые сугубо личностные отношения между 
человеком и божествами.   
Третий этап. Возникновение мистических традиций в рамках религиозных 
систем знаменует новый качественный уровень развития данного феномена. 
Мистическая практика преобразуется в мистицизм. Мистицизм представляет собой 
сложное, полиморфное образование включающее в себя: 
1) Доктринально-догматический уровень. Представляющий собой аксиомы той 
религиозной системы, в которой существует и развивается мистицизм. Сюда можно 
отнести мифологические нарративы, метафизический «каркас», этические 
универсалии, сотериологическое учение и эсхатологическую модель. Как мы уже 
отметили выше, иногда мистические учения могут вступать в конфликт с 
«материнской» религиозной традицией.  
2) Логико-дискурсивный уровень. Включающий в себя рефлексию на 
доктринальные положения, и что очень важно в нашем случае, мистический опыт 
представителей традиции, приобретаемый в процессе мистической практики. 
Создание учения или теологии мистицизма интегрирующем базовую доктрину и 
интуиции мистического опыта есть фундаментальная особенность данного уровня.    
3) Психосоматический уровень. Данный уровень представляет детальное 
практическое учение, регламентирующего систему психотехнических и 
психосоматических упражнений и процедур, направленную на культивацию 
определенных способностей, навыков и установок, позволяющих осуществить 
трансформацию тела и психики мистика.     
4) Ритуально-магический уровень. Репрезентирует набор ритуалов и 
магических действий, которые мыслятся как один из самых эффективных путей 
достижения намеченной цели. С одной стороны, эффективность обусловлена 
тайными обрядами, уходящими корнями в далекое прошлое, а с другой, 
вмешательством божественных или демонических сил. 
Говоря о мистицизме следует отметить, что, во-первых, мистицизм является 
частью или элементом религии. Мистики во всех религиях не практиковали некий 
абстрактный всеобщий мистицизм, но были представителями конкретной 
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конфессии. Во-вторых, мистицизм представляет собой процесс или образ жизни, 
который неразрывно связан с сотериологической целью мистического пути. Чаще 
всего целью мистицизма является прямой контакт с Предельной реальностью 
(Богом) и единение с ней (union mystica) или полное в ней растворение, что 
сопровождается чувством потери индивидуального Эго верующего. В-третьих, 
мистицизм представляет собой попытку выразить непосредственное сознание 
присутствия Абсолютной реальности, в символической, вербальной форме.  
В целом вырисовывается определенная гносеологическая закономерность 
формирования и усложнения мистических знаний. Это: мистические эмоции-
побуждения – мистические чувства – мистический опыт – мистико-мифологические 
учения – мистические концепции – отрефлексированная мистическая традиция – 
традиционная мистическая практика.  
Мистицизм в форме определенного концептуально-гносеологического знания 
является наиболее высоким и сложным этапом развития духовных знаний о 
взаимодействии человека с Предельной Реальностью. Основу определенных, 
различающихся типов мистицизма составляет та или иная традиция, передающаяся 
в соответствующей культуре из поколения в поколение. Систематизируется 
мистический опыт, достигаемый в соответствующих мистических практиках. 
Оттачиваются методы взаимодействия с трансцендентальной и трансцендентной 
духовной реальностью. Формируются соответствующие мистические духовные 
школы и учения, имеющие как политеистическую, так и монотеистическую природу 
[16; 28; 101; 142; 171; 214; 230; 235; 237; 268; 280; 290; 365 и др. ].  
Укажем на некоторые аспекты понимания мистики и мистического как в 
философско-религиозном, так и в научно-философском знании. Как отмечалось, 
мистика была предметом пристального внимания и осознания русских философов 
рубежа XIX-XX вв., которые вкладывали в нее широкий смысл.  
Согласно Вл.С. Соловьеву, с христианской точки зрения реальная мистика, по 
достоинству и значению предмета и среды мистического взаимодействия, 
подразделяется на мистику божественную, естественную и демоническую. «2) В 
другом смысле, – пишет Вл. Соловьев, – мистикой называется особый род 
религиозно-философской последовательной деятельности… всегда допускалась 
большинством религиозных и метафизических умов возможность 
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непосредственного общения между познающим субъектом и абсолютным 
предметом познания – сущностью всего, или божеством. Если такое общение 
признается… самым верным и достойным способом познания и осуществления 
истины… то возникает известное исключительное направление мысли, называемое 
мистицизмом… являются учения, которые, смотря по преобладанию в них 
религиозного или философского элемента, обозначаются как мистическое 
богословие, мистическая философия или теософия. Древнейший, дошедший до нас 
памятник мистической философии – Упанишады… Теософические идеи, связанные 
с «умным деланием», были в XIV в. предметом ожесточенных споров в 
византийской церкви и, наконец, объявлены согласными с православием, благодаря 
в особенности стараниям архиепископа фессалоникийского Григория Паламы… Вне 
христианства развивались в средние века два великих мистических движения – 
каббализм у евреев и суфизм у персов-мусульман» [326, с.288-290]. 
С.Н. Булгаков мистику определяет как внутренний (мистический) опыт, 
который дает соприкосновение с духовным, Божественным миром, а также и 
внутреннее (а не внешнее только) постижение нашего природного мира. 
Возможность мистики предполагает для себя наличие у человека особой 
способности непосредственного, сверхразумного и сверхчувственного, 
интуитивного постижения. Мистический опыт имеет объективный характер, он 
предполагает выхождение из себя, духовное касание или встречу. А православное 
богослужение обращается, прежде всего, к мистическому чувству, ему говорит и его 
воспитывает [45, с.308-309].  
Анализ мистики проводит и Н.А.Бердяев. Он выделяет два типа мистики: 1) 
духовный опыт; 2) умозрение, познание. В первом типе описывается драма между 
душой и Богом, восхождение индивидуалльной души к Богу, а во втором типе 
описывается космическая драма, в которой человеческая драма также превращается 
в космическую. Н.А.Бердяев подчеркивает, что официальные представители 
христианства, как впрочем, и всех религий, всегда относились подозрительно к 
мистике как к сфере внутренней свободы духа. Столкновения между мистикой и 
теологией неизбежны и вечны. «Подлинная мистика и есть реализм, она обращена к 
первореальностям, к тайне существования, в то время как ортодоксальная теология 
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имеет дело лишь с символами, как бы «откровение откровения», раскрытие 
реальностей за символами. Настоящие мистики были реалистами» [27, с.428]. 
Подобно разным позициям по поводу оценки главных характеристик мистики, 
мистического опыта, существуют и разные взгляды на природу и оценку 
мистицизма. С одной стороны, мистицизм определяется как что-то несовершенное в 
познании, в сравнении с «совершенными» рационально-логическими методами: 
«мистицизм – пристрастие к мистическому; склонность к неопределенному, 
неточному мышлению – в тех случаях, когда речь идет о вещах нематериальных» 
[187, т.2, с.272]. С другой стороны, мистицизм оценивается как уникальная форма 
познания трансцендентной реальности, позволяющая ощутить, в определенной мере 
описать и осмыслить ее [31; 194; 195; 225]. Иными словами, существуют две разных 
позиции в отношении к мистике и мистицизму – негативная и позитивная. Наше 
мнение и исследование, соответственно, и анализ литературы, связаны со второй 
позицией. Кроме того, при исследовании данных феноменов долгое время 
важнейшее место занимал вопрос о том, можно ли вообще изучать мистику и 
мистицизм как общую методологическую проблему, или это феномены в принципе 
непостижимые. Хотя в этом вопросе также существуют две выше отмеченные 
позиции (негативная и позитивная), в ряде течений философии религии 
оспаривается представление о непостижимости сути мистицизма. Например, этой 
позиции придерживается Ф. Стаал [435 c.17-54]. Он полагает, что мнение о 
непознаваемости мистического представляет собой «западный предрассудок», 
основанный на христианском иррационализме. Он показывает, что адепты и 
философы ряда восточных учений – буддизма, йоги, даосизма, адвайта-веданты и 
пр. – отмечают возможность мыслительного анализа мистического опыта и 
мистицизма. Поэтому Ф. Стаал утверждая, что нет особых оснований отрицать 
возможность рационального исследования мистицизма пишет: «Точка зрения, 
согласно которой религия и мистицизм являются иррациональными подавила 
прогресс нашего понимания и должна быть отброшена, модифицирована или по 
крайней мере тщательно исследована.» [435 c. 19]  
Анализ отмеченных позиций, а также широкого спектра позитивной 
литературы по проблеме мистики и мистицизма позволяет нам провести следующие 
рассуждения. Во-первых, будем разводить понятия мистики и мистицизма. Во-
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вторых, рассмотрим более глубоко оба понятия и феномена. Дадим 
нижеследующие, отличающиеся друг от друга, определения рассматриваемых 
феноменов. По-видимому, первому феномену можно дать два основных различных 
определения, отражающих разные смыслы, вкладываемые в его содержание, 
преимущественно онтологического и гносеологического плана. 1. Мистика (в 
онтологическом аспекте) – это нечто таинственное, какая-либо реально 
существующая тайна, что-то запредельное в мире и/или в человеке, которая в 
определенных случаях, ситуация и т.п. может открываться субъектам. 2. Мистика (в 
гносеологическом аспекте) – учение о тайне, запредельном, или тайное учение. 
Понятие мистицизма также трактуется неоднозначно: 1. Мистицизм (в 
процессуальном аспекте, как процесс познания) – система специфических методов 
постижения таинственного, запредельного в процессе соответствующей 
целенаправленной деятельности. Здесь делается акцент на процессуально-
методологическую сторону данного феномена. 2. Мистицизм – направление мысли, 
связанное с постижением и раскрытием закономерностей тайны (в этом втором 
толковании мистицизм сходен со вторым толкованием мистики). 
Далее под мистикой мы будем понимать редкие специфические явления 
взаимодействия субъекта (субъектов) с онтологической реальностью особого 
«запредельного» характера («за-предельность» здесь используется в смысле «за 
пределами обычного мировосприятия и существования»), субъективного или 
объективного плана, которая в силу своей запредельности, «закрытости» (для 
традиционных форм познания, предназначенных к отражению «обычной» 
реальности), предстает как таинственная, неизведанная и т.п. и лишь отчасти 
«открывается» отдельным людям, становится «проявленной» в результате особых 
сложных взаимодействий субъекта и реальности. Таким образом, понятие мистики 
включает два компонента: 1) таинственную реальность, или мистическое, 2) 
субъекта, в той или иной мере приобщившегося к данной реальности, тайне. Если 
субъект приобщился к мистическому случайно, его можно назвать очевидцем. Если 
же он прилагает специальные целенаправленные усилия, в результате которых 
осуществляется взаимодействие с мистическим, его можно назвать мистиком. 
Можно также выделить разные группы мистиков – шаманов, колдунов, магов, 
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эктрасенсов, ясновидцев, провидцев, святых, аскетов-мистиков, гениальных ученых, 
философов и т.п. (некоторые группы качеств могут сочетаться в одном человеке). 
Под мистицизмом будем понимать общее (теологическое, религиозно-
философское) учение о мистическом (таинственном), включающее: во-первых, 
знания о способах достижения взаимодействия с высшей реальностью (в разных 
формах); во-вторых, определенные знания о самой реальности; в-третьих, 
определенные жизненные установки бытия (прежде всего нравственные), 
необходимые для существования во взаимодействии с мистическим. Тогда можно 
сказать, что мистик – это человек, связанный с мистикой и мистицизмом, в разных 
формах – практической и теоретической: 1) в виде непосредственного приобщения к 
тайне объективного или субъективного плана (мистик-практик); 2) в виде 
теоретического осмысления мистического, мистики или мистицизма (мистик-
теоретик, в том числе, философ); 3) в определенных случаях мистик-практик и 
мистик-теоретик могут сочетаться в одном лице. 
Подчеркнем, что предложив данные определения, мы ни в коей мере не 
претендуем на истину в последней инстанции (в связи с реальной сложностью и 
неоднозначностью данных феноменов и понятий). Мы даем те рабочие определения, 
на основе которых будем недвусмысленно применять их далее в нашем 
исследовании. Это позволит получать более четкие результаты. А теперь 
остановимся на содержании каждого из двух феноменов более подробно.  
Итак, мы определили, что мистика непременно связана с существованием чего-
либо мистического – запредельного (за пределами обычных возможностей и 
представлений людей, сверхъестественного), тайного в окружающем мире. Но при 
ближайшем рассмотрении, эта запредельная реальность (мистическое) оказывается 
весьма многообразной. Сюда относятся, например, (парапсихологические явления и 
эффекты, НЛО, необъяснимые энергоинформационные явления, особые состояния 
сознания и психики, эффекты шаманизма, магии, колдовства, спиритизма, явления 
телепатии, полтергейста и мн. др.) [52; 90; 251]. Кроме того, в настоящее время 
формируются понятия из доугих областей знания (физики, информатики и пр.), где 
фигурирует понятие «виртуальной реальности» – некого вида реальности, которая 
находится на пределами обыденного человеческого восприятии я и существования, 
но которая, тем не менее, воздействует на субъекта. Этой виртуальной реальности 
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даются разные определения, например, реальность иной метрики бытия [316, ч.1]. 
Ю.Ф. Абрамов, В..И. Куйбарь, В.А. Лазебный и А.Е. Смирнов дают ей следующее 
определение: «Виртуальность – это свойство созданной человеком реальности, 
обладающее своим набором характеристик: возможность, иллюзорность, 
автономность (субъективность), новизна (свежесть восприятия), динамизм 
переходов из одного состояния в другое, смешение (расплывчатость) границ между 
воображаемым и сущим... понятие «виртуальная реальность» точно отсылает нас к 
обозначению реальности, в которой названные свойства получают доминирующее 
значение, развитие и реализацию» [2, с.12-13].  
Авторы считают: «В одном случае виртуальная реальность формируется как 
процессуальное взаимодействие между субъективностью человека и искусственно 
созданной техническими средствами средой (объективность реализованности 
субъективного). В другом – в процессе освоения окружающего мира человек 
неизбежно трансформирует, преломляет действительность через призму своего 
субъективного восприятия. И в том и в другом случае происходит локализация 
виртуальной реальности, обусловленная интеллектуальной и практической 
деятельностью человека разумного и технических средств... Социокультурные 
представления о виртуальной реальности базируются на общем отношении к 
создаваемому иному пространственно-временному образованию» [2, с.15]. Данные 
глубокие научно-философские проблемы весьма важны и актуальны, Но мы 
полагаем, что для исследования нашей темы целесообразно ограничить область 
рассмотрения непостижимой реальности и мистического в ракурсе мистического 
бытия человека в социокультурном аспекте. При этом следует учитывать: «По 
общему мнению представителей религиозных традиций, истинная реальность не 
может быть адекватно выражена и описана никакими лингвистическими 
средствами. Упомянутые чань-буддисты и вовсе считали, что просветление, 
постижение истинной сути явлений приходит тогда, когда когда адепт традиции 
освобождается от привязанности к слову и знаку. Так, авторитетной для йогачаров и 
махьямиков (а впоследствии и для чань-буддистов) «Ланкаватара-сутре» слова 
Будды именуются «бессловесными»» [2, с.61]. Так, по «местонахождению» 
мистического в мире следует разделить его на два больших типа: 1) мистическое в 
мире, или объективная запредельная реальность, находящаяся в окружающем 
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человека мире, которая также часто обозначается (в своих более сложных формах) 
как трансцендентная реальность; 2) мистическое в человеке, или субъективная 
запредельная реальность, существующая в субъективном – в душе, психике 
человека, которая также часто обозначается (в своих более сложных формах) как 
трансцендентальная или имманентная реальность. 
Мы можем сказать, что суть мистического познания и знания, связана с 
особыми, на первый взгляд, необычными формами постижения мира, в противовес 
общей логике рационального мышления, которая в мистическом познании не дает 
необходимых результатов проникновения в суть познаваемого. В исследовании 
мистицизма имеют место иные, не рациональные, а внерациональные формы 
познания предмета, в результате которых накапливаются особые знания, по природе 
своей – изначально внерациональные.  
В предыдущей главе (в параграфе 1.1) мы вначале исследовали общую 
проблему знания. Отметили разные подходы к пониманию данного феномена и 
определению общего понятия «знание». Выяснили, что в самом общем виде знания 
человека и человечества разделяют большие, различающиеся между собой области, 
сложно взаимодействующих между собой – научные и вненаучные, рациональные и 
внерациональные знания [13; 114; 122; 150; 153; 201; 216; 289]. Теперь обратимся к 
более подробному рассмотрению дихотомии рациональных и внерациональных 
знаний.  
Если термин «рациональное» давно и широко используется в философско-
научной литературе, то термин «внерациональное» употребляется значительно 
реже. Смысл понятий заключается в том, что «рациональное познание и знание 
(эмпирические факты, опыты, эксперименты, законы, теории) преобладает в научно-
философском и материально-практическом отражении мира, а внерациональное 
познание и знание (эмоциональное, эмоционально-чувственное, созерцательное, 
медитативное, интуитивное и т.п.) преобладает в духовно-практическом знании. И 
это отнюдь не говорит о совершенстве или несовершенстве того или другого, а лишь 
отражает исторически сформировавшуюся закономерную специфику форм 
взаимодействия человека с миром, показывает способности и особенности человека 
улавливать, отражать эти воздействия и взаимодействия. Необходима интеграция 
знаний человечества, прежде всего, рациональных и внерациональных, согласно 
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принципу дополнительности, в непротиворечивое единое целое, или проблема 
взаимодействия рационального и внерационального знания в контексте единой 
культуры человека и человечества» [107, с.22]. А.К. Сухотин в этом отношении 
предлагает ввести не только принцип дополнительности, ориентирующий на 
интеграцию некогда разных, даже полярных сторон действительности и познания, 
но даже особую методологию дополнительности. Тем самым, он акцентирует 
внимание на значимости данного подхода [206, с.5-10]. 
Внерациональное познание и знание – понятие, очень широкое по объему. Оно 
по сути может включать в себя все формы познания объективной и субъективной 
действительности и результаты, полученные всеми остальными методами, за 
исключением рационально-логических. К внерациональному можно отнести 
различные формы познания и соответствующие результаты, имеющие место в 
народных культурах, искусстве, религии, морали и нравственности, мистике и др. 
Для нас важно, что именно в этой области преимущественно накапливаются 
результаты цельного созерцания, медитативного познания, результатов 
мистического опыта, психотехнических практик, религиозного опыта, мистического 
опыта и прозрения, интуитивного озарения, значения веры и т.д. В определенной 
мере систематизирует это многообразие рациональных и внерациональных форм 
познания Ю.А. Урманцев, в виде выделяемых им форм постижения бытия [325]. 
Рациональное и внерациональное в познании и знании могут находиться в разных 
соотношениях: резко различаться, порой – противопоставляться друг другу, 
находиться в конфликте, существовать независимо, «параллельно».  
Однако интегративный подход в философии и культурологии, с нашей точки 
зрения, является более интересным и перспективным. Наиболее широко он 
представлен в русской религиозной философии, где значительная часть философов 
не приняла позитивистской рационалистической модели человека, общества и 
космоса, развив идею целостности, всеединства и посчитав, что разум, логика 
составляют определенную важную черту человеческого духа, но ни в коем случае не 
исчерпывают его.  
Эту особенность русской философии хорошо удалось раскрыть В.С. Соловьеву 
в учении о цельном знании («всеединстве») [296; 347]. В.С. Соловьева мы можем в 
какой-то мере назвать одним из предшественников целостного (в современном 
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понимании системного) подхода в России. Поэтому в русской философии еще с XIX 
века проблемы всеединства знаний решаются с комплексных, целостных, 
рационально-внерациональных позиций [272]. Ранее это отмечал еще прадед В.С. 
Соловьева – Г.С. Сковорода [347]. Он писал: «В описании такого пути познания 
использовались понятия, стоящие особняком по отношению к европейской 
философской традиции: «вера», «теургия», «цельное знание» и т.п. Для русской 
философии обращение к мистической интуиции, дающей знание 
сверхрациональных, металогических принципов, являлось попыткой развить такую 
философию, которая явилась бы всеобъемлющим синтезом, помогающим человеку 
обрести всю полноту жизни» [347, с.320]. По высказыванию Н.О. Лосского, 
философия вполне имеет право опереться и на откровение, включить в свой состав 
религиозные учения о Боге [168; 169]. Значительные достижения в этой области 
накоплены русскими религиозными философами Н.А. Бердяеевым, С.Н. 
Булгаковым, Д.С. Мережковским, Л.П. Карсавиным, П.В. Киреевским, А.С. 
Хомяковым, С.Л. Франком, И.А. Ильиным, Б.П. Вышеславцевым и др., которые 
своей целью ставили построение целостного философского православно-
христианского мировоззрения, предусматривающего синтез всех важнейших, 
необходимых человечеству знаний для организации согласованно бытия [73; 105; 
110; 113;117; 118; 193; 248; 249; 250; 252; 333; 334; 337].  
Термин «внерациональное» в современной эпистемологической проблематике 
еще довольно «молод» и разработан недостаточно. Насколько нам удалось 
проследить по источникам литературы, в современных философских работах 
термин «внерациональное» появляется сравнительно недавно. В той или иной мере, 
эта тема поднимается в работах ряда современных авторов, таких как И.А. 
Бондаренко, А.А. Гусейнов, М.П. Завьялова, В.А. Лекторский Е.А. Мамчур, А.В. 
Маслова, Л.А. Микешина, О.А. Панкратова, В.Н. Порус, С.Г. Сычева, А.В. 
Туркулец, Е.В.Ушакова, Е.Л. Черткова и др.) [13; 22; 27; 45; 180; 182; 184; 191; 206; 
226; 240; 297 и др.]. Поэтому его трактовка крайне неоднозначна. Так, Е.В.Ушакова 
[315; 316, ч.1] считает, что внерациональное представляет собой не столько антипод 
рациональному знанию, сколько позволяет очертить очень широкое познавательное 
поле в научно-философских и культурологических знаниях. С одной стороны, 
существуют рационально-логические методы познания, с помощью которых 
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накапливается массив соответствующих знаний. С другой стороны, существует 
обширное поле знаний, где рациональные методы не являются ведущими или 
исключаются вовсе. Но это отнюдь не означает, что данный массив знаний 
содержит лишь ненужную или негативную информацию. Кроме того, сюда входят 
знания исключительной важности и ценности (например, мистико-религиозные 
традиции, достижения различных видов искусств, опыт созерцания, медитативное 
знание и т.п.). Но чаще в гносеологической литературе освещается не проблема 
рационального и внерационального в знании, а проблема рационального и 
иррационального знания как в научной, так и во вненаучной сфере.  
А.В. Маслова в своей диссертационной работе «Рациональность и интуиция в 
научном познании» (М., 2016 г.) следующим образом характеризует отмеченную 
дихотомию познания и знания: «Под «двойственностью» процесса познания будем 
понимать наличие рациональных и внерациональных элементов познания. Для 
уточнения смысла и содержания этих аспектов процесса понимания и познания 
обратимся к философскому наследию. Так, Аристотель признает как рациональные 
элементы познания, так и внерациональные формы мышления, используя образно-
символическое объяснение того, что скрыто в человеке. В работе «О душе», «Об 
исцелении» философ говорит об относительной самостоятельности души, на том 
основании, что душа способна покидать тело во время сновидений [184, с.29-30]. 
Далее автор отмечает, что «уже для Платона иррациональные компоненты познания 
являются неотъемлемой частью человеческого опыта познавательной деятельности. 
Конечно, Платон не использует понятие знание в отношении той интуитивной 
пророческой деятельности и способности мгновенно схватывать мысль, которой 
обладают поэт, оракул и пророк. Поскольку такого рода знание (припоминание, 
всеведение, моментальное схватывание, предвидение) нельзя соотнести со знанием, 
которое получено и сформулировано, исходя из принципов разума и выведено 
логически. Есть основания утверждать, что не только, собственно, рациональность 
рассматривается философами и мыслителями как важное условие познания, но и 
внерациональное предстает как важный элемент интеллектуальной деятельности 
мышления как фактор, влияющий на становление идей, на характер того или иного 
открытия и участвует в развертывании знания как равноценный фактор познания 
[184, с.38-39]. При этом для философов античности характерно, что «никто не 
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оценивает внерациональный опыт как пустой, мешающий рациональной 
деятельности мышления» [184, с.87]. 
Становление европейского рационализма представляет собой длительный 
процесс формирования способов познания, критерием которого выступает 
рациональность, понимаемая как логичность, последовательность рассуждений и 
обоснованность суждений. При этом в центре внимания философии оказывается 
человек как субъект познания. На этом фоне проблема соотношения субъекта и 
объекта познания становится особо актуальной в связи с выяснением значения 
внерациональных форм познавательной деятельности и согласование 
внерационального (интуитивного) и рационального исследовательского поиска [184, 
с.46-49]. По вопросу соотношения рационального и внерационального отметим, что, 
например, Р. Декарт, Б. Спиноза, рассматривая такую форму внерационального 
познания как интуиция, характеризуют ее как наиболее достоверное знание, 
поскольку она проявляет себя на уровне схватывания сущности вещей в их 
целостности [267, с.113]. 
Следует в связи с этим вспомнить П. Фейерабенда, который подчеркивал 
эвристичность внерациональных элементов познания на том основании, что 
человеку свойственно использовать как рациональные, так и внерациональные 
способы и методы исследования. По мнению П. Фейерабенда, появление этой 
проблематики связано с преодолением архаического миропонимания и образно-
символического мышления, для которого характерны интуитивные поиски 
объяснения сложных процессов наблюдаемой действительности и донаучный, 
преднаучный стиль мышления. Он указывает, что существует «разница между 
чистой мыслью с ее искусственными категориями и мифом или поэтическим 
воображением с их способностью схватывать человеческую жизнь как целое и 
наполнять ее смыслом (курсив наш – П.У.) ... Гомер не видел разницы между 
разумом и мифом, (абстрактной) теорией и (эмпирическим) здравым смыслом, 
между философией и поэзией» [321, с.119].  
«Используя сократический метод познания (как познание самого себя) в 
обосновании точки зрения, как это делали первые философы-ученые, в частности, 
Гиппократ и Гален, мы приходим к выводу, что в обосновании точки зрения или 
целой системы взглядов большое значение имеют различные формы проявления 
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опыта познания как рационального, так и внерационального» [184, с.77]. С.Л. Франк 
в своих трудах указывал, что бытие в его цельности, божественности предстает 
перед нами как непостижимое, которое совершенно невозможно описать только 
рационально-логическими методами. Отвлеченное знание в его цельности и 
нераздельности имеет некую иную основу в духовно-гармничном существовании 
мироздания [333; 334]. 
«Современная эпистемология характеризует понимание как феномен сознания, 
как результат направленности деятельности познающего субъекта, и, одновременно, 
как процесс, в котором задействованы определенные когнитивные механизмы. На 
первый взгляд, предпонимание – это и тип знания, которое предшествует полноте 
нашего знания предмета. Другими словами, это то, что соединяет в себе элементы 
уже известного, наряду с тем, что еще не артикулировано, либо находится в области 
внерационального. Тем самым знание и предпонимание не просто взаимосвязаны, 
но они взаимообусловлены, поскольку одно предполагает другое» [184, с.105].  
Мы можем показать, что внерациональное познание (а далее получаемое на 
этой основе знание), которое составляет основу мистического познания и 
реализуется в его результатах, имеет специфический познавательный механизм. А 
именно, главное состоит в том, что оно начинается с цельного, еще не 
расчлененного на части, постижения предмета. При этом сразу «схватывается» вся 
информация от предмета. Он сразу отражается субъектом в целом. Этот 
познавательный механизм и процесс, в своей начальной стадии обозначается как 
созерцание. Иными словами, проявляется такая познавательная активность психики, 
когда образ в эмоционально-чувственной сфере отражается сразу и весь. В 
результате в психике субъекта изначально возникают не разные ощущения 
(отдельных признаков, свойств предмета – как его аналитики), а сразу цельное 
восприятие предмета в виде образа как целого, то есть, возникает созерцание-
восприятие. 
Но если в первоначальном акте получения информации от мира целое уже 
существует, нет частей, то нечего и объединять, поэтому в принципе исчезает 
необходимость в индуктивной работе психики чувственно-рационального 
характера, индуктивной направленности. А сознание оперирует сразу – изначально 
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цельными образами. Далее познавательная активность заключается в том, что 
созерцание переходит в медитацию.  
Медитация – это следующая ступень внерационального познания, где 
осуществляется предельная концентрация внимания на целостном объекте. 
Сознание субъекта полностью «окрашивается» (наполняется) объектом познания, 
через эмпатийное переживание (слияние, отождествление) осознается сама 
сущность предмета постижения. Хотя «соединение» или «слияние» является 
важным элементом медитации субъект-объектная дихотомия познавательного 
процесса сохраняется и человек может вернуться к «нормальному» сознанию.  
Созерцание-интуиция – это более глубокая фаза медитативного 
сосредоточения, которая, как правило, заканчивается тотальной потерей 
индивидуального эго познающего, полным «растворением» в объекте познания, 
чувством потери пространственно-временной определенности, ощущением счастья 
и радости. Созерцание приводит к коренной трансформации личности познающего, 
к приобретению, с одной стороны, знания фундаментального и метафизического, 
объясняющего или «ставящего все на свои места», а с другой сугубо личностного и 
экзистенциально значимого.       
В такой форме познания действует принцип недеяния – не как бездеятельности 
и покоя, лености, а как принцип, позволяющий постигать предмет, но при этом не 
нарушать, не вторгаться в живую жизнь другого предмета. Это идея и принцип 
постижения и одновременно сохранения жизни. Подчеркнем, что этот принцип 
глубоко нравственный. Высокая познавательная активность психики происходит. 
Взаимодействие с живым, при этом, не разрушаемым предметом, идет. Жизнь не 
разрушается и продолжается. И в то же время, осуществляется постижение 
предмета, шире – мира. Накапливается живое знание жизни – внерационального 
характера. 
При этом новое знание достигается путем многотрудной работы психики 
медитативного характера, но затем в итоге – знание «приходит сразу», без 
применения каких бы то ни было рационально-логических процедур. И знание это 
глубокое, содержательное и цельное. Это не что иное, как интуиция. Это озарение 
души, ума новым цельным знанием. Таким образом, основной внерациональный 
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путь познания мы можем обозначить как созерцательно-медитативное познание. 
При этом созерцание формирует восприятие, а медитация порождает интуицию 
В общем можно заключить: на созерцательно-медитативном пути познания 
работает изначально синкретичное сознание. 
По-видимому, психике человека равно присущи как возможности чувственно-
рационального, так и созерцательно-медитативного познания, а также (как будет 
показано ниже) и другие познавательные возможности. Но в зависимости от 
культурных традиций, социокультурных условий, воспитания, образования, личных 
задатков, способностей и качеств отмеченные возможности психики могут 
проявляться по-разному.  
Психическая познавательная активность может протекать по разным путям. 
Практика человека требует знания конкретных предметов, явлений, свойств, 
процессов и т.д., с которыми затем следует налаживать практическую связь в 
процессе жизнедеятельности: строить и обустраивать жилище, готовить еду, 
работать в поле, выращивать урожай, пользоваться конкретными предметами, 
ориентироваться в сложной искусственной социальной среде и т.д. Для 
практической жизни необходимы детальные знания о мире. Они и познаются 
ощущениями, отражающими множество конкретных признаков предметов, из 
которых можно конструировать цельность по своему усмотрению, в 
прагматическом и утилитарном плане собственной жизни. Человек постепенно 
отрывается от цельного мира, начинает работать с его, практически важными, 
объектами. С этого момента познание предмета человеком-субъектом уже начинает 
происходить отстраненно, на расстоянии, с разорванным единством себя и предмета 
познания, на базе принципов субъект-объектного познания, наиболее ярко 
представленного в гносеологии классической науки.  
И тогда живой и близкий познаваемый предмет превращается в отстраненный 
объект, к которому уже не применимо изначальное душевно-сердечное отношение. 
(Отметим, что здесь мы не имеем в виду строгого гносеологического объект-
предметного соотношения, просто сложно подобрать для подобной ситуации 
подходящие термины). Осуществляется все более нарастающий процесс 
чувственно-рационального освоения мира в отстраненной субъект-объектной 
форме. Данный путь познания характерен для бытовой материальной практики и в 
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наиболее развитой форме – для научной рациональности и для технико-
технологического освоения и преобразования мира, в целом – для современного 
научно-технического прогресса. 
Другой путь познания мира – это продолжение состояния «слиянности» с 
предметом мира и целеустремленное усиление этого состояния взаимодействия с 
мистическим. Данный путь – это путь указанного выше созерцательно-
медитативного познания, который преобладает и в мистицизме. Энергийность 
мира, заключенная в предмете, вливается в познающего субъекта, он наполняется и 
«озаряется» ею, как сердечно, так и умственно. Именно поэтому интуиция – это 
озарение, это неосознанная, но яркая живая радость от вновь познанного и в то же 
время – не разрушенного. На этом пути познания значительно меньше прагматизма 
как желания использовать вещь при духовной отстраненности от нее. Но на этом 
познавательном пути в человеке в наибольшей степени остается чувственное, 
нравственное, душевное, духовное состояние сопричастности к познаваемому. 
Остаются и развиваются высшие, собственно человеческие, гармоничные качества. 
Этический и эстетический факторы оказываются ведущими.  
Этот путь в наибольшей мере характерен для нравственного и духовно-
нравственного отношения к людям в быту – в общине, в семье, а в более сложных 
формах – для религиозно-мистического познания и знания, для философской 
интуиции, прежде всего, идеалистического плана. Мистическое и мистико-
религиозное познание – это высшая форма развития данного познавательного пути, 
имеющая свои многовековые традиции и огромные пласты поученных таким путем 
знаний. Это постижение невидимых энергийных сущностей, как внутри человека 
(имманентных, или трансцендентальных), так и вне его (трансцендентных 
сущностей). В высшей форме – это познание божественной сущности Мира, 
Абсолюта, мировой энергийной среды и т.п.  
К важным формам внерационального познания относится нравственное 
постижение мира. Оно играет ведущую практическую роль в живой жизни 
межличностных отношений, где изначально люди тянутся и взаимодействуют своей 
психодуховной сущностью – душой и сердцем. Следует подчеркнуть, что 
нравственное постижение и освоение мира является очень важной частью 
мистических учений. 
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Таким образом, рациональное и внерациональное знание в совокупности 
образуют все поле знаний человечества, обладающее, прежде всего, позитивным 
сознательно-практическим потенциалом. Но если принять, что определенный вид 
знания есть результат соответствующего вида познания, то в гносеологическом 
аспекте следует различать рациональные и внерациональные пути познания 
предмета. А последний путь, по крайней мере, на начальных стадиях, связан именно 
с мистическим познанием. Основной внерациональный путь познания обозначен в 
диссертации как созерцательно-медитативно-интуитивное познание, также с 
переходом от конкретного к абстрактному, но в качественно иной форме – 
созерцательно-интуитивной. Мистическое познание по своей природе – исходно 
созерцательно-интуитивное, внерациональное. Но по мере своего развития оно 
становится все более сложным, в том числе, обогащаясь достижениями 
рационального познания. 
Обобщая результаты параграфа отметим, что углубленное философское 
исследование мистицизма с переходом к проблеме АМРП потребовало более 
дифференцированного подхода к исследуемой области познания, знания и практики. 
Соответственно, выделены: мистическое познание; мистическое знание. Дано их 
описание, представлены общие характеристики с позиций внерациональных форм 
познания и знаний. При этом выявляются основные уровни постижения предмета в 
мистицизме, вначале на основе исходных внерациональных знаний (первый уровень 
мистического опыта), а затем с помощью концептуальных подходов формирования 
мистических учений, рационального знания в исследуемой области. Это, 
соответственно: 1) уровень мистического опыта практикующих и сбора данных об 
этом эмпирико-мистическом знании (конкретных видов мистического опыта, 
мистических практик и т.п.), артефактов; 2) уровень концептуальных обобщений 
мистических гностических учений в рамках определенной традиции, например, 
религиозной конфессии; 3) уровень компаративистского подхода к мистическим 
учениям разных направлений и конфессий; 4) уровень метаконфессионального 
общерелигиозного познания; 5) уровень общего концептуального синтеза 
религиозных и не-религиозных мистических знаний. 
Таким образом, в данном параграфе обобщен понятийно-категориальный 
аппарат, связанный с пониманием мистического, мистицизма, мистики, а также 
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субъекта, включенного в определенные социокультурные мистические традиции. 
Осуществлено исследование общих гносеологических подходов к изучению 
специфики первичных внерациональных мистических форм познания и получения 
знаний. Далее возможны концептуальные построения рационально-логического 
характера в мистических концептах, разных уровней обобщения. Полученные 
результаты позволяют затем обратиться к гносеологическому анализу особого вида 
мистических практик, которые обозначены нами как аскетико-мистические 
религиозные практики. 
 
2.2.  Аскетико-мистические религиозные практики 
как предмет интегративного познания 
 
Наше дальнейшее исследование мистического знания и мистицизма связано не 
только и не столько с анализом всего комплекса проблем мистического знания (это 
слишком широкая область, которая изучается множеством авторов). Оно имеет 
определенные, более узкие границы. А именно, вслед за необходимым общим 
обзором и анализом мистического познания и знания, мы углубляемся в 
определенную исследовательскую область – изучения аскетико-мистических (АМ) 
традиций и аскетико-мистических религиозных практик (АМРП), где проявилось 
наибольшее богатство мистического опыта и особого мистического знания. Будем 
рассматривать эту область в основных аспектах: многообразие деятельности 
человека в аскетико-мистических традициях и практиках; особое мистическое 
существование человека в мире; некоторые прикладные аспекты мистического 
бытия человека в современном мире. В данном параграфе осуществляем общую 
постановку проблемы бытия человека в АМРП, определяя ту систему понятий, с 
которым будем работать в дальнейшем. Для целостного понимания проблемы 
появляются необходимость исследовать и сравнивать атеистические, научные, 
этические, религиозные, мистические, разные философские концепции человека, а 
также не только теоретические проблемы, но и разные виды антропологических 
практик.  
Проблема АМРП представляет собой не столько общую теорию, сколько 
обобщение опыта особых многовековых практик человечества, но такую практику, 
 149 
которая, требует всестороннего обобщения и позволяет значительно шире и глубже 
познать самого человека. Необходимость подобного исследовательского интереса к 
АМ практикам объясняется тем, что сущность человека является, в том числе, уже в 
течение многих веков она в особой форме проявляется во множестве конкретных 
видов АМРП. Поэтому более глубокое философское познание АМРП проливает 
свет на понимание особых сторон сущности, организации и деятельности самого 
человека. 
Сразу подчеркнем, что АМ практики можно изучать с разных сторон, 
например, в виде востоковедческих, религиоведческих, исторических, медицинских, 
валеологических, психологических, культурологических или философских проблем. 
В том числе, можно выделить следующие формы частного или общего познания. 1. 
Исследование отдельных аспектов АМРП (конкретно-эмпирическое познание), с 
разными целями: раскрытие феномена определенного вида практики; расширение 
познания о религиозном опыте определенных конфессий; более глубокого 
понимания религиозной доктрины и мистической теологии. 2. Более общее 
осмысление АМРП в определенных религиозных конфессиях или деноминациях, 
также с разнообразными целевыми установками. 3. Общее изучение АМРП как 
особого социокультурного феномена человечества. В целом в отмеченных формах 
познания (от первой к третьей) можно проследить индуктивный путь 
умозаключений об изучаемом предмете. 
Кроме того, в исследовании может преобладать и противоположный, 
дедуктивный путь умозаключений об АМРП, от всеобщего, общего к частному. В 
настоящее время дедуктивный путь все более широко применяется и преобладает 
при широком системном философском постижении предмета (П.В.Алексеев, М.Я. 
Бобров, Э.Г. Винограй, А.В. Иванов, В.В. Миронов, А.В. Панин, В.Н. Сагатовский, 
А.И. Субетто, Ю.А. Урманцев, А.Д. Урсул, Е.В. Ушакова, Г.А. Югай и др.) [8; 67; 
112; 190; 273; 301; 302; 316; 367]. Именно этот дедуктивный путь использован в 
нашей работе, когда вначале проводится философский анализ проблемы человека, 
предлагается авторская интегративная концепция человека. На основе данной 
концепции АМРП предстает уже не просто как религиоведческая или религиозно-
философская проблема, но как общая проблема философии мира и человека, в 
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современном интегративном варианте исследования мистицизма и системно-
философской концепции человека.  
Специфика данного подхода к АМРП заключается в том, что получаемые 
общие выводы могут непротиворечиво выходить на уровень общих заключений в 
области философии человека, то есть, иметь реальный статус более широкого 
философского знания. А это, казалось бы, небольшое изменение, имеет далее весьма 
широкие теоретические и практические последствия. Здесь главное заключается в 
том, что наиболее важные выводы познания АМРП имеют свое значение 
практически во всех областях теории и практики жизни человека (более подробно 
об этом пойдет речь третьей и четвертой главах). 
Можно выделить также разные аспекты познания. Это, например, изучение 
мистики в АМРП; изучение аскетики в АМРП; исследование специфических 
методов, применяемых в АМРП, например, специальное изучение медитации; 
исследование социокультурной роли АМРП; познание человека в условиях АМ 
форм жизнедеятельности. Познание также может осуществляться с различных 
позиций, например, с религиозных, атеистических, научных, этических, 
материалистических, идеалистических, философско-синтетических (системно-
дуалистических) и пр. Сразу отметим, что нами избрана философско-синтетическая 
позиция рассмотрения материала. 
Поэтому теперь определим более детально цели и аспекты исследования АМРП 
в нашей работе. Как следует из предыдущего изложения, нами использован более 
широкий межконфессиональный (сравнительный, или компаративистсткий по сути) 
принцип познания, а затем более широкий системно-философский принцип 
неконфессионального (точнее, метаконфессионального) характера. Главной 
исследовательской целью является человек, проявляющий свою многогранную 
познавательную, душевную и практически-деятельную сущность в разнообразных 
формах АМ деятельности, в разных способах постижения Трансцендентной 
(Божественной) сути мира или своей души и в особых формах просветленного 
существования адептов.  
Авторский подход состоит в философском анализе и обобщении разных видов 
аскетизма и мистицизма в АМРП как особых форм самопреобразования духовности 
и телесности человека на пути продвижения (с помощью разнообразных 
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специфических методов) к высшей Предельной реальности с целью слияния, или 
других форм взаимодействия с последней. В данной работе прежде всего охвачены 
онтология (то есть бытие как таковое, в данном случае – бытие человека в разных 
формах аскетико-мистического существования) и гносеология (то есть философское 
исследование как знаний об АМРП, так и описываемых познавательных процедур в 
самих практиках). Сразу подчеркнем, что провести четкую грань между онтологией 
и гносеологией в конкретных вопросах исследования зачастую оказывается 
практически невозможно, поскольку одна и та же практика (в силу своей 
комплексности, цельности, системности) или один и тот же ее компонент предстают 
то онтологической, то гносеологической, то мировоззренческой стороной. Поэтому 
далее соответствующей четкой грани между ними мы проводить не будем. Но при 
анализе основных результатов отдельно отметим то и другое.  
Вначале приведем краткий обзор данных литературы, обозначим перечень 
основных понятий по проблеме и общее понимание нами АМРП как целостного 
феномена. А затем перейдем к непосредственному философскому онто-
гносеологическому анализу главных сторон АМРП – аскетизма и мистицизма 
(третья глава диссертации). В итоге представим основные полученные результаты и 
выводы, в том числе, уделив внимание современному значению проблемы АМРП в 
теоретическом и прикладном (праксиологическом и отчасти аксиологическом) 
аспектах (четвертая глава работы).  
В настоящее время имеется обширная литература по аскетико-мистическм 
практикам и медитации, разных авторов (А. Авалон, Д. Голмен, П. Гриффитс, С. 
Гроф, Р. Зенер, Ю. Каптен, С. Кац, С. Кинг, Э. Конзе, Д. Кэпмбелл, М. Лайтман, Э. 
Минделл, П. Моор, Э. Мукерджи, Н. Норбу, Х. Пеннер, Д. Ротберг, Х. Смит, Ф. 
Стал; Ч. Тарт, Е. Торчинов, К. Уилбер, Р. Форман, Д. Хартсуикер; С. Хоружий, Г. 
Шолем; М. Элиаде, К.Юнг и др.) [53; 63; 70; 133; 151; 160; 161; 171;192; 203; 215; 
224; 229; 247; 258; 278; 286; 287; 293; 294; 298; 343; 346; 357; 361; 362; 364; 371; 372; 
389; 390; 393; 394; 397; 402; 408; 414; 415; 416; 428; 430; 434; 436; 443]. Но как 
правило, в работах раскрывается описательная часть методик и лишь отчасти 
характеризуются общие черты медитативных воздействий на человека. 
Теоретический же анализ медитативных процессов во многом имеет односторонний 
характер. Это проявляется или в сосредоточенности теоретика на какой-то 
 152 
отдельной практике, или, напротив, в таком предельно широком обобщении, при 
котором теряются специфика и цели отдельных практик, медитации в разных 
аскетико-мистических течениях.  
Рассмотрение литературы, связанной с философским анализом мистицизма и 
аскетизма, показывает, что советской философией данные проблемы практически не 
разрабатывались. В частности, ярким показателем отношения к данной проблеме, 
которая входит в качестве раздела философии религии, может служить то, что в 
советских философско-энциклопедических изданиях отсутствуют статьи, 
специально посвященные философии религии как целостному явлению. 
Определенный научный интерес к ней появляется в основном с конца 80-х гг. и в 90-
е гг. Некоторые философско-религиозные концепции рассматриваются в работах 
Я.Я. Вейша, В.И. Гараджи, Б.Л. Губмана, П.С. Гуревича, А.В. Иванова, В.М. 
Кандыбы, Ю.Л. Каптена, Э.М. Каструбина, Ю.А. Кимелева, А.С. Колесникова, Б.Ю. 
Кузмицкаса, Н.А. Лисовенко, Г.К. Лунева, Е.Н. Молодцовой, А.С. Попова, А.А. 
Радугина, А.И. Сидорова, А.Д. Сухова, А.Н. Типсиной, Д.М. Угриновича, С.В. 
Хомутцова, Ф.И. Щербатского, В.К. Шохина, Н.С. Юлиной и др. [57; 58; 71; 75; 110; 
111; 131; 133; 136; 138; 139; 165; 172; 173; 174; 175; 194; 200; 202; 205; 209; 232; 243; 
256; 257; 281; 297; 344; 345; 354; 360; 369; 370 и др.]. С 90-х гг. ХХ в. вышел и ряд 
обобщающих работ по проблеме. Среди них можно выделить, например, 
следующие: «Мистика в православии» / Православие. Очерки учения православной 
церкви [194]; «Мистическое богословие» [195]; Синергия. Проблемы аскетики и 
мистики православия [257]; «Наука и мистицизм ХХ века» [205]; Л.Н. Митрохин 
«Философия религии» [196]; Ю.А. Кимелев «Современная буржуазная философско-
религиозная антропология», «Современная западная философия религии» и 
«Философия религии» [137; 138; 139] и др. Но в основном современная 
исследовательская литература по философии мистицизма представлена трудами 
западных ученых. Это, например, Р. Зенер, С. Кац, П. Мур, Ф. Олмонд, Р. Отто, Л. 
Рихтер, Н. Смарт, Ф. Стаал, У. Стейс, Ф. Стренг, У. Уэйнрайт, Г. Шоль, Р. Элвуд и 
др. (о которых уже шла речь в предыдущих параграфах диссертации) [224; 374; 390; 
402; 408; 414; 415; 416; 430; 431; 432; 433; 434; 435; 438 и др.]. 
На Западе проблема религиозно-мистического опыта и его интерпретации 
привлекает пристальное внимание ученых достаточно давно. Особый интерес 
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представляет широкий сравнительный (компаративистский) материал по 
исследованию мистического опыта в различных религиях и конфессиях. 
Выделяются разнообразные типы мистического опыта, обсуждаются разные формы 
классификации и интерпретации многообразных видов религиозно-мистической 
деятельности. Параллельно проводятся исследования аскетизма и мистицизма в 
разных религиях и конфессиях. В этом плане, среди переведенных на русский язык 
трудов известных исследователей, можно отметить следующие. В области 
индуизма, работа известного религиоведа М. Элиаде, посвященная йоге, – «Йога: 
бессмертие и свобода»; в области тантризма и тантрической йоги – книга А. 
Авалона «Змеиная сила»; в области буддизма работа Э. Конзе «Буддийская 
медитация: благочестивые упражнения, внимательность, транс, мудрость» и работа 
Д. Голмена «Многообразие религиозного опыта. От каббалы до трансцедентальной 
медитации»; тантрическому буддизму посвящены труды А. Синнета 
«Эзотерический буддизм», Ламы Анагарика Говинды «Психология раннего 
буддизма. Основы тибетского мистицизма», Н. Норбу «Друнг, Дэу и Бон»; 
интересен труд «Золотой век Дзэн. Антология классических коанов эпохи Тан» [4; 
63; 108; 151; 162; 215; 258; 361; 362 и др.]. 
Очень важно соотнести понятия из группы «опыт», поскольку они 
непосредственно применимы к настоящей работе. По-видимому, наиболее широким 
(родовым) следует считать «социальный опыт» как любой духовный и 
материальный опыт человека, социальной группы и т.д. В связи с познанием 
Предельной реальности, как объективной, так и субъективной, трансцендентной и 
трансцендентальной, существует, например, в связи с традицией европейской 
средневековой философии (Августин Блаженный, Плотин), понятие «духовный 
опыт» [17; 58; 82; 86; 87; 105; 168; 252; 333; 345 и др.].  
Но еще в традициях средневековой философии, согласно Вл. Соловьеву, 
сохранилась, унаследованная от древних гностиков, еретическая традиция духовных 
исканий субъекта в виде спиритуализма, медиумизма и т.п. [326, с.290]. В связи с 
этим духовный опыт (как определенная форма социального опыта) также 
оказывается неоднозначным. В нем можно выделить такие видовые формы, как: 1) 
религиозный, 2) мистический (религиозного и нерелигиозного плана) и 3) 
нерелигиозный опыт. Последние три формы духовного опыта имеют между собой 
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неоднозначное соотношение. Скорее всего, они в определенной мере совместимы 
как пересекающиеся. В нашей работе главное значение придается описанию и 
осмыслению мистического опыта в религиозной форме, который имеет место в 
разнообразных видах АМРП.  
По-видимому, религиозный опыт оказывается в целом такой частной формой 
социального опыта. Грэхем Майлес [412 c. 183-202] выделяет 7 возможных 
значений термина религиозный опыт в западной культуре:  
1) Религиозный опыт как осознание взаимоотношения личности и Бога или 
биполярный нуминозный опыт; 
2) Персональный религиозный опыт в форме регулярного участия в культовой 
активности, богослужении, а также следованию религиозным предписаниям в 
жизни; 
3) Когнитивный религиозный опыт, отражающий знание о религии, 
приобретенное в конкретной конфессии; 
4) Религиозный опыт обращения, испытываемый как важный этап в жизни 
человека, становящегося членом религиозного сообщества; 
5) Мистический опыт, порожденный биполярным нуминозным, в котором 
верующий пытается достичь более тесного взаимоотношения с Богом; 
6) Мистический опыт как форма опыта религиозного, достигаемый через 
дисциплину созерцательной медитации, и порождающий единство с Богом; 
7) Все виды опыта, интерпретированные с религиозной точки зрения, или 
другими словами религиозное мировоззрение.     
Ю.Ф. Абрамов, В.И. Куйбарь и др. авторы дают следующее соотношение в 
понимании религиозного и мистического опыта [2]. «Религиозный опыт – единство 
знания и существования, переживание, основанное на непосредственной связи с 
Абсолютом (Богом). Религиозный опыт может быть различен по содержанию. Связь 
с абсолютом может опознаваться, например, как «океаническое чувство», ощущение 
растворенности «всего во всем» что характерно для индуизма: «Я вижу, что все 
существующее есть Бог... » (Рамакришна). В этой связи можно сказать, что 
религиозный опыт трансперсонален. Христианство, напротив, видит абсолют в 
образе Личности и Любви. Йоги скажут, что абсолют является в виде особой 
трансцендентной вибрации звука и явления божественного света. Для кого-то 
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непосредственный контакт с Богом должен означать момент полного забвения себя 
и т.д. ... религиозный опыт не является простым и непосредственным переживанием. 
Он принципиально субъективен и для него не существует неких объективных 
критериев. Религиозный опыт – источник всех религий» [2, с.43]. 
Далее авторы пишут: «Мистический опыт представляет собой 
непосредственное созерцание сакрального (священного), таинственного, 
вырастающее из переживания человеком единения с Абсолютом (Богом, Единым, 
Универсумом, «космической тотальностью» и т. п.). Диапазон родовых признаков 
мистического опыта, в отличие от опыта религиозной традиции, предельно широк. 
Мистический опыт понимается как «всеобъемлющее» чувство жизни, как 
проявление «жизненного порыва» (А. Бергсон), как «бытийственная основа 
религии» и даже основы «единственно глубокого и совершенного мировоззрения» 
(А. Швейцер). В пределе мистический опыт ничем и никем не связан. Иногда 
мистическая практика служила формой протеста против официальной религии или 
церковной или социальной иерархии. Практика и интерпретация мистического 
опыта в пределе часто бывают отданы на откуп самому субъекту опыта. 
Религиозная традиция не отрицает и не отменяет мистического опыта. Однако в 
традиции религиозный опыт выверен и выстроен, организован и структурирован, 
подчинен определенным критериям. Содержание традиции составляет не просто 
опыт, но опыт проработанный: в нее входит комплекс принципов, указаний и 
процедур, касающихся организации и истолкования опыта» [2, с.45]. 
Обобщая позиций разных исследователей, а также собственные результаты, 
дадим собственное понимание этих важных для нас феноменов. По нашему мнению, 
религиозный опыт, отражает процесс и результат достижения сотериологической 
цели, познание Абсолюта и разных форм взаимодействия с ним. Мистический опыт 
– это опыт непосредственного контакта с Предельной реальностью или Абсолютом, 
достигнутый с помощью мистических практик. Часто, но не всегда (в своей 
религиозной форме) мистический опыт входит в состав религиозного опыта. 
Поэтому последние два понятия могут находиться и в виде подчинения, и 
пересечения. 
Далее следует соотнести понятия «социальная практика», «религиозная 
практика», «аскетико-мистическая религиозная практика». Социальная практика – 
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это активное социальное бытие, активная деятельность в определенной сфере (или 
сферах) жизни, в том числе, производственно-трудовая, оздоровительная, 
религиозная и т.д. деятельность. При сопоставлении отмеченных понятий, более 
широким оказывается «социальная практика». Религиозная практика предстает как 
одна из форм социальной практики и в целом представляет собой 
жизнедеятельность субъекта на основе соблюдения определенных религиозных 
законов, активное участие в культовых действиях.  
Далее следует соотнести понятия «социальная практика», «религиозная 
практика», «аскетико-мистическая религиозная практика». Социальная практика – 
это активное социальное бытие, активная деятельность в определенной сфере (или 
сферах) жизни, в том числе, производственно-трудовая, оздоровительная, 
религиозная и т.д. деятельность. При сопоставлении отмеченных понятий, более 
широким оказывается «социальная практика». Религиозная практика предстает как 
одна из форм социальной практики и в целом представляет собой 
жизнедеятельность субъекта на основе соблюдения определенных религиозных 
законов, активное участие в культовых действиях.  
Нами специально выделено понятие «аскетико-мистическая религиозная 
практика (АМРП)». Религиозная практика может иметь разные формы: во-первых, 
относительно более пассивную форму, просто в виде следования определенным 
усвоенным религиозным нормам морали и жизни; во-вторых, более активную. 
АМРП как раз представляет собой активную комплексную форму религиозной 
жизни, практики, в которой совмещаются мистический опыт, практика 
трансформации телесной и психодуховной сторон организма и практика жизни 
адепта в новых измененных состояниях, во взаимодействии с Божественной 
реальностью. При этом субъект сознательно, предельно упорно и активно движется 
к определенной форме духовно-нравственного совершенства, подчиняет главной 
сотериологической цели не только психические, но и многие телесные функции. В 
результате вырабатывается особый тип цельного аскетического и мистического 
бытия субъекта с высокой степенью самоуправления (самотрансформации тела и 
души, саморазвития духа).  
Из изложенного становится ясно, почему мы не использовали обычно 
применяемые в философии религии термины «религиозный опыт», «мистический 
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опыт», а применили свой – «аскетико-мистическая религиозная практика» 
(АМРП). Понятие религиозного и мистического опыта более узкое, так как отражает 
прежде всего процесс познания, частичного осознания Божественного и разных 
форм сосуществования с ним (разового или многоразового, кратковременного или 
более длительного). В АМРП же обязательно присутствует не только подобное 
познание, душевное осознание, но и постоянная практика самотрансформации 
субъекта и его отношений с миром.  
Далее можно дать более развернутое определение содержания АМРП. Под 
аскетико-мистической религиозной практикой (АМРП) мы понимаем особые 
религиозные практики, существующие в различных религиозных традициях 
практически всех мировых религий, целью которых является созерцание, видение и 
мистическое постижение первоосновы бытия (Бога, духа, полноты бытия и т. п.), 
взаимодействие (слияние и/или формы сосуществования с ней), осуществляемое 
посредством духовно-нравственного совершенствования, сложных аскетических, 
психосоматических, психотехнических упражнений, что в целом приводит к 
изменению мироощущения и мировосприятия практикующего и ведет в итоге к 
устойчивой трансформации личности.  
Иными словами, АМРП – это особая цельная форма жизнедеятельности 
практикующего субъекта, в форме мистического постижения Предельной 
реальности (в человеке или вне его); этой особой целенаправленной жизни – 
изначально с мощными волевыми усилиями и/или с концентрацией внимания 
(медитацией) – подчинен весь организм практикующего, как телесная, так и 
психодуховная его составляющие; в итоге специфически трансформируются душа и 
тело, формируется особая личность адепта. Складываются особые аскетико-
мистические (АМ) традиции, которые имеют не только особые черты (в конкретных 
практиках), но включают и ряд общих закономерностей, проявляющихся в 
различных религиозно-философских течениях.  
Приступим вначале к краткому анализу мистического опыта (на базе материала 
первой главы диссертации). Подчеркнем, что в проблеме познания мистического 
опыта важное место занимает позиция исследователя на соотношение единичного, 
особенного и общего в мистическом опыте. Из этого вытекает разное отношение к 
данному опыту:  
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1. Мистический опыт неповторим, сугубо субъективен, индивидуален. Тогда 
возможны лишь его единичные конкретные описания, без какого-либо 
последующего обобщения. Здесь принимается познание как «чистая» 
феноменология, эмпиризм.  
2. Опыт имеет сходства лишь в рамках определенных культурно-религиозных 
традиций, отдельных религиозных конфессий. Поэтому могут быть общие черты и 
изучаться общие характеристики в сравнительном (компаративистском) плане 
только внутри отдельных конфессий, то есть познание особенного и общего является 
сугубо конфессиональным.  
3. Существуют общие черты и характеристики мистического опыта, 
проявляющие себя в разных религиозных конфессиях и культурно-исторических 
условиях. Тогда исследование мистического опыта становится 
неконфессиональным, точнее, надконфессиональным, или метаконфессиональным, 
в опыте познается общее. А общие черты отражают некие всеобщие 
закономерности, присущие данному феномену. В своем философском анализе 
будем опираться прежде всего на результаты третьего подхода к проблеме. 
Кроме того, следует четко представить, какова специфика философского 
изучения мистического опыта, мистицизма и АМРП. Для этого выделим имеющие 
место разные планы познания данных феноменов. В западной литературе, как 
отмечает Ю.А. Кимелев, существует аналогичная проблема в виде разных форм 
интерпретации мистического опыта и его результатов [138; 139]. При этом 
интерпретация мистического опыта может пониматься двояко: во-первых, как 
интерпретация опыта, присутствующая в нем самом, образующая часть его 
содержания. Во-вторых, как исследовательская интерпретация, как определенная 
теория мистицизма. Так, исследователь П. Мур [406, с.108-109] выделяет и 
рассматривает отношения между мистическим опытом и его интерпретацией. Он 
указывает следующие формы возможных отношений между мистическим опытом и 
его интерпретацией. 1) «Ретроспективная интерпретация», когда доктринальные 
интерпретации используются после завершения опыта. 2) «Рефлексивная 
интерпретация», это интерпретация во время опыта или сразу после его завершения. 
3) «Инкорпорированная интерпретация», когда верования, ожидания и намерения 
мистика являются причиной или условием некоторых моментов опыта. 4) «Сырой 
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опыт» имеет место в случае, когда намерения и ожидания мистика не оказывают 
воздействия на его опыт. 
Необходимо также сразу отметить, что мистический опыт может изучаться в 
разных аспектах. Следует различать соответствующие стороны его познания 
(опыта как такового или его результатов, касающихся описания Божественной 
реальности, Абсолюта); формы последовательного познания феномена 
мистического опыта; содержание самого мистического опыта в виде его структуры 
(элементов, компонентов опыта) и динамики (происходящих при этом 
специфических процессов).  
Как известно, любой опыт отдельного человека строится на совокупности 
ощущений, восприятий, приводящих к различным формам чувственно-
эмоциональных переживаний, представлений, воображений, а затем и все более 
сложных ассоциаций. Поэтому бытующее мнение о том, что существует общее 
«религиозное чувство», является слишком широкой абстракцией. Иными словами, 
как подчеркивает Д. Андреев, «религиозного чувства «вообще» не существует, а 
существует необозримый мир религиозных чувств и переживаний, бесконечно 
разнообразных, часто контрастирующих между собой, различных и по своему 
эмоциональному содержанию, и по объекту своей направленности, и по силе, и по 
тону, и, так сказать, своему цвету. Широты и многообразия этого мира даже не 
подозревает тот, кто лишен собственного религиозного опыта и заключает о нем 
только по свидетельствам других: свидетельства эти, при отсутствии личного опыта, 
почти всегда воспринимаются с недоверием, с предубеждением, со склонностью 
истолковывать их сообразно не с утверждениями самих свидетельствующих, а с 
догматическими положениями арелигиозных схем. Многообразию мира 
религиозных чувств соответствует и многообразие методов религиозного познания» 
[14, с.30]. 
Анализ представленных результатов, а также собственные исследования 
многообразных конкретных видов аскетико-мистических практик в разных 
религиозных конфессиях и религиозно-философских течениях позволили сделать 
заключение о том, что, видимо, существуют общие (метаконфессиональные) 
характеристики АМРП, которые позволяют отнести АМРП к общему 
социокультурному феномену человечества и изучать его на «общефилософском» 
 160 
уровне, выделяя общие и всеобщие закономерности, определяя общее 
социокультурное, цивилизационное значение АМ практик в разных сферах 
социальной жизни, в различных аспектах. 
Таким образом, гносеологический анализ АМРП приводит к выделению 
нескольких уровней отражения и рефлексии мистического опыта, начиная от 
особого невыразимого мистического созерцания-восприятия до глубокого 
логического анализа явления. Это следующие уровни постижения предмета от 
первичного опыта до его широкого философской осмысления: 
1) собственное ощущение практикующим новых мистических состояний, еще 
невыразимое в соответствующей словесной (вербальной) форме; 
2) способность вербального выражения, описания мистического состояния; 
3) личная интерпретация мистиком своего опыта, с каких-либо более общих 
позиций, собственный анализ; 
4) интерпретация мистического опыта другим лицом; становится возможной, 
когда личный мистический опыт, выраженный в вербальной форме, оказывается 
достоянием общественности и предметом исследования соответствующих 
специалистов; 
5) познание мистического опыта, мистицизма, АМРП и т.п. как особой 
исследовательской проблемы в разных, все более широких областях, к числу 
которых можно отнести следующие: 
6) религиозное конфессиональное познание проблемы; 
7) религиозное неконфессиональное, метаконфессиональное познание; 
8) религиозно-философское (во всеобщем плане) познание; 
9) общефилософское познание проблемы, как особого социокультурного 
феномена (повторяющегося, воспроизводящегося явления) в социальной жизни. 
Считаем, что целостное культурфилософское познание проблемы должно 
учитывать результаты всех уровней отражения и осознания предмета. Но 
«собственно философскими» уровнями, по-видимому, следует считать 7-й, 8-й и 9-
й, поскольку именно здесь достигается получение «знания над знанием», которое 
характерно для философской рефлексии. Именно на этих уровнях мы и будем 
проводить дальнейшее исследование проблемы (хотя, где это необходимо, будем 
 161 
обращаться и к результатам «ниже стоящих» уровней, с целью их приведения в 
общую систему знаний). 
 
2.3. Методологические подходы к анализу рациональных 
и внерациональных знаний и актуализация комплексной 
методологии познания человека 
 
Важной проблемой при исследовании знания, в том числе, мистического 
становится методологическая. Именно верно выбранная методология позволяет в 
итоге осуществить интеллектуальную, теоретическую и практическую 
интеграцию знаний и жизни человека и социума на логически непротиворечивой, 
гармоничной основе. В связи с указанной целью важнейшим этапом на данном пути 
оказывается интеграция знаний человечества, прежде всего, рациональных и 
внерациональных, согласно принципу дополнительности, в непротиворечивое 
единое целое, или проблема взаимодействия рационального и внерационального 
знания в контексте единой культуры человека и человечества. Аналогичная задача 
стоит и в нашем исследовании человека. 
При этом наиболее актуальной становится философская и культурологическая 
задача – применения системно-синтетической, холистической, интегративной 
комплексной методологии как творческого синтеза рациональных методов и 
внерациональных форм познания. Иными словами, встает задача обоснования 
метода познания в интегрирующихся областях рационального и внерационального 
знания, в том числе в знаниях о человеке. В данной работе мы попытаемся осветить 
проблему метода, который способен охватывать в исследованиях массив научного и 
вненаучного, рационального и внерационального знания как основы понимания 
человека и организации его оптимального поведения в индивидуальном, 
межличностном, социальном и социоприродном бытии.  
Как известно, методология происходит от греческих слов: метод – metrhodos 
(путь к чему-либо, способ деятельности субъекта в любой ее форме) и логос – logos  
(учение, понятие, слово) [10; 107; 154; 164; 187; 190; 208; 259; 309; 327; 328; 368]. 
Понятие «методология» имеет философский, научный, а также прикладной смысл. В 
философской методологии охватывается всеобщая сторона способов деятельности 
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субъектов. В науке методология выражает: а) способы эмпирического познания 
предмета в науке; б) способы теоретического осмысления знания; в) общую 
научную теорию самого метода (методов). В прикладных сферах – технико-
технологической, социогуманитарной практики – методология охватывает методы 
непосредственного воздействия на предмет с целью его изменения (частично или в 
целом) в нужном направлении. Кроме того, также может осуществляться рефлексия 
методов практического преобразования мира. В самом общем виде методология – 
это учение о методах познания (в познавательных сферах) и преобразования 
предмета (в прикладных сферах), а также теория метода.  
Переход от формы познания (в гносеологии) – к методу познания (в 
методологии) при этом осуществляется, по-видимому, следующим образом. 
Методология – это технология познавательной деятельности, которая наиболее 
оптимальными путями приводит к нужным, желаемым результатам познания, 
заключенным в его целях. Иными словами, методология – это наиболее 
результативная технология познания, зафиксированная в специальном учении или 
отдельных его разделах. Или более коротко: методология – это технология 
гносеологии и праксиологии. А метод является в данном случае специальным 
инструментом такого результативного познания. Некоторые виды познания в той 
или иной области оказываются наиболее продуктивными, дают хорошие 
результаты. Именно эти виды познания выделяют, описывают и начинают 
постоянно применять в исследовании. Они и становятся методами того или иного 
вида познания. А совокупность основных методов познания в данной сфере и 
образует пласт соответствующей формы методологии, который может быть 
достигнут или просто эмпирическим путем, или затем специально отрефлексирован.  
Остановимся прежде всего на философских методах познания рационально-
логического характера, на наиболее продуктивных формах методологии познания 
предмета и шире – на общем подходе к исследованию знания в современном мире 
[8; 112; 153; 208; 259; 328]. Как известно, в настоящее время могут эффективно 
применяться различные формы методологии, начиная от более ранних до наиболее 
современных, как в отдельности, так и в разных сочетаниях. К числу наиболее 
широко применяемых из них можно отнести следующие формы: 1) 
классификационная, неэволюционная (метафизическая, в узком смысле); 2) 
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эволюционная (диалектическая) методология; 3) структурно-функциональная 
(структурно-организационная) методология; 4) общесистемная и системно-
экологическая методология, в том числе: «классическое системное» направление, 
информационно-кибернетическое направление, системно-экологическое 
направление, самоорганизационное синергетическое направление [316, ч.1, с. 68-
71]; 5) интерпретационная (включающая субъектно-аналитическую, 
герменевтическую, феноменологическую и подобные формы интерпретации 
смыслов знания и их воплощение в сознании и практической деятельности 
субъектов); 6) аксиологическая (отражающая методы оценки субъектов 
рефлексируемых ими форм знания, собственной деятельности по отношению к 
предмету и ценность данного предмета – природного, естественного, 
искусственного и иного характера); 7) критическо-оптимологическая (отражающая 
методы критической оценки накопленного массива исследовательского материала с 
позиций его соответствия – несоответствия интегративной концепции, а также 
методы его творческой оптимологической переработки на основе принципа 
холизма) [107, с.122].  
Отмеченные нами виды методологических исследований в целом можно 
отнести к типу рационально-логических, поскольку в них явно присутствует в 
качестве главного основания рационально-логический подход, но в разных, 
специфических формах своего проявления. Но если учесть, что массив человеческих 
знаний составляют не только рационально-логические знания, становится ясно, что 
отмеченные виды методологии, несомненно, важны для исследования, но 
недостаточны в связи с наличием внерациональных знаний, которые имеют 
несомненную специфику формирования, существования и исследования. 
Поэтому далее в связи с рассмотрением не только научно-философского, но и 
мистико-религиозного познания и знания, остановимся на таком важном, на наш 
взгляд, вопросе, как проблема соотношения методологии рационального и 
внерационального знания. Эта проблема только начинает подниматься. Но она с 
необходимостью возникает в нашей теме исследования и требует своего 
разрешения, хотя бы в главных позициях. Как было показано в разд. 1.1 и 2.1, 
знание является сложным многогранным феноменом, который издавна привлекал 
внимание мыслителей и ученых. Рассмотрение данного феномена велось с 
 164 
различных позиций (естественно-научных, философских, религиозных, мистических 
и т.д.), Для нас важно, что выделяется типа знания рациональное и внерациональное 
[107, 307; 309]. В совокупности они образуют все поле знаний человечества, 
обладающее прежде всего позитивным потенциалом [107, с.87-92]. Сложность 
проблемы методов, связанных с изучением знания (в том числе, 
антропологического, религиозно-мистического), состоит в многогранности способов 
постижения  самого знания как феномена и концепта, как явления и сущности. 
Аналогичное можно сказать о методах и методологии практического 
преобразования мира и самопреобразования человека. 
Мы полагаем, что при исследовании массива антропологического знания не 
только с позиций науки, но с различных рациональных и внерациональных позиций, 
мы сталкиваемся со сложностью методологического подхода к предмету, где ни 
один из методов познания, взятый в отдельности, не может дать целостного видения 
данного объекта. Поэтому и возникает необходимость применения методов 
комплексного познания – научного, религиозного, философского, этического, 
обыденного и т.д. А затем следует осуществлять интеграцию частных 
(парциальных) методов, подходов, например, с помощью теоретико-
методологического аппарата системной философии и комплексной методологии.  
Можно полагать, что внерациональные способы познания мира возникли 
раньше рациональных (как высших и более сложных) – из обыденного народного, 
мифологического, религиозного и т.п. познания и сознания (например, в шаманизме, 
в мифах, искусстве, религии и т.д.). Но, конечно же, наиболее сложными, развитыми 
и отрефлексированными с помощью философского и научного познания оказались 
уже в древних цивилизациях рационально-логические методы, связанные с 
философско-научным познанием природы и ее преобразованием в процессе 
материально-практической трудовой деятельности. Рационализм в прикладной 
сфере составил основу вначале ремесленно-технологической, а затем – 
промышленно-технологической и информационно-технологической деятельности.  
При получении различных видов внерационального знания (в религии, 
мистике, эзотерике и т.п.) также применяется ряд специфических познавательных 
способов, приемов, например, психотехника медитации, особые способы 
достижения прозрения (интуиции), интроспекция, эмпатия и т.д. Имеет место 
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преобладание личностного компонента, субъективного фактора в мистическом 
познании, высокая роль интерсубъективности и т.п. 
Исследование историко-культурологических аспектов познания и знания, 
осуществленное в первой главе, показывает, что внерациональные знания 
мифологического, религиозного, религиозно-мистического плана возникали на заре 
развития человечества практически во всех культурах. Они формировались на базе 
глубинных механизмов психики, интуиции выживания, когда охранительное и 
спасительное знание приходило «вдруг и сразу». Но если затем эти знания стали 
фиксироваться, запоминаться и передаваться из поколения в поколение, например, в 
шаманизме, значит, уже тогда стали возникать некие правила, способы, методы 
получения таких знаний, шло их использование и передача из поколения в 
поколение в линиях посвященных. Тогда можно предположить, что, во-первых, 
внерациональные способы познания – одни из древнейших, базирующиеся на 
интуициях предчувствия, самосохранения, зависимости от неких неявных 
окружающих более мощных сил. Во-вторых, уже в древнейших культурах с 
трансляцией внерациональных знаний были связаны особые, пусть еще простые и 
не отрефлексинованые, но соответствующие протометоды.  
В то время самоосознание, саморефлексия индивидов были еще не выражены 
либо выражены слабо. Поэтому сознательно заниматься разработкой методологии 
на том этапе исторического развития человек, конечно же, не мог. Но несмотря на 
отсутствие рефлексивого компонента в познании и сознании, существовал широкий 
непосредственный опыт, с одной стороны, практики обеспечения материальной 
жизни и соответствующих знаний, а с другой – многообразный опыт «духовного 
видения», «общения» с духами и богами, который накапливался в течение 
тысячелетней эволюции первобытно-общинного строя человечества. Способы 
подобного отражения, взаимодействия с миром передавались посвященным. 
Например, такой неординарный опыт отражался в знаниях и техниках шаманизма, 
который был обозначен как протомистицизм [303; 308]. Он формировался и 
существовал в исторически первозданной (архаической) форме еще в первобытной 
культуре [283; 354]. Но если есть познание, обладающее действенностью, которое 
дает соответствующие области знания, то логично заключить, что существуют не 
только определенные внерациональные знания, но и способы организации 
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соответствующих познавательных процедур, т.е. внерациональные методы 
познания.  
Добавим, что при получении различных видов внерационального знания (в 
религии, мистике, эзотерике и т.п.) применяется ряд специфических познавательных 
способов, приемов, например, психотехника медитации, особые формы прозрения 
(интуиции) и техника ее достижения, интроспекция, эмпатия и т.д. С помощью 
данных способов, приемов, техник, т.е. по сути, отработанных технологий познания 
и практики, или методов, можно в той или иной мере зафиксировать различные 
состояния субъекта и их динамику, получить желаемый результат, а также 
целенаправленно интерпретировать результаты субъективной деятельности. Однако 
укажем, что многие из данных способов часто носят более личностный 
(субъектный) характер, нежели, например, это имеет место при традиционном 
применении объективированных методов научного познания.  
Следовательно, мы можем заключить, что во внерациональных сферах также 
имеют место соответствующие способы, методы познания, но обладающие своей 
спецификой. Это, например, преобладание личностного компонента, субъективного 
фактора в познании, высокая роль интерсубъективности и т.п. Если же существуют 
в течение многих веков и тысячелетий особые сферы человеческих знаний 
внерационального характера – в искусстве, морали, религии, мистике и т.п., то сама 
логика познания свидетельствует о том, что были, есть и будут соответствующие 
способы, или методы получения данных внерациональных знаний и методы их 
трансляции из поколения в поколение [309].  
Остановимся на том, что же собой представляют эти методы в мистическом 
познании и аскетико-мистических практиках. На наш взгляд, это те способы 
познания, познавательные процедуры, которые встречаются наиболее часто, 
систематически и дают соответствующий объем внерационального знания. 
Например, мистический опыт – это по существу эмпирический уровень 
внерационального познания, который имеет свои способы, методы достижения 
соответствующих знаний. Медитация составляет основу разнообразных 
психотехнических практик и также выступает как способ, метод получения знаний и 
практических результатов (например, определенные элементы медитативных 
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практик сегодня уже широко используются в практической психологии, входят в 
состав структуры разнообразных аутотренингов).  
Мы можем предположить, что феноменологический метод – это также метод 
получения знаний, в значительной мере, внерациональным путем. 
Герменевтические методы изначально по своему происхождению относились к 
формам религиозного познания, толкования; интерпретации священных текстов и 
сегодня не утеряли этого значения. Интуитивные методы сегодня признаются и 
используются современной наукой, но по своему происхождению они также 
изначально связаны с внерациональным знанием, например, в сфере религии (в виде 
божественного озарения), художественного творчества.  
Некоторые способы познания, как, например, отмеченные выше 
герменевтический, феноменологический, вполне могут «работать» при получении 
как рационального, так и внерационального знания и, по-видимому, по своим 
характеристикам являются чаще всего не «чисто» рациональными или 
внерациональными, а «гибридными». Кроме того, рефлексия внерациональных 
методов и их эффективное применение, в связи с высокой значимостью личеостного 
компонента, невозможны без «методолого-антропологического» подхода. Этим мы 
хотим сказать, что особые знания, которые можно получить указанным путем, 
формируются именно человеком в особых формах его существования. Поэтому 
проблема человека также имманентно входит в рассматриваемый методологический 
аспект. 
Эвристичность системно-философского подхода применительно к 
комплексному исследованию современных антропологических проблем и знаний 
заключается в том, что для понимания сущности и существования человека 
утверждается важность познания как материально-практической, так и духовно-
практической линии эволюции его культуры. Знания о духовной жизни людей – о 
душе и теле, о духах, богах, высших субстанциях мира и пр. – ложатся в основу 
большинства мистических учений и практик в разных культурах человечества, в том 
числе, приводя к появлению уникальных видов методологии внерационального (а не 
только рационального) характера. 
На указанной концептуально-методологической основе возможна определенная 
интеграция философских, научных и вненаучных знаний о человеке (о чем 
 168 
специально пойдет речь в следующей главе). Такой комплексный подход к 
выявлению и анализу методов постижения мира человеком, а также знаний о самом 
человеке и его деятельности, позволяет непротиворечиво включать в рассмотрение 
такие проблемы, которые, допустим, в рамках биосоциальной парадигмы не могли 
бы стать предметом философско-антропологического исследования. Например, при 
биосоциальном подходе невозможны были ассимиляция научно-философских и 
теософских знаний в едином философском учении о человеке, философски не 
рассматривалась проблема человека в аскетизме, мистицизме и в аскетико-
мистических религиозных практиках. А при комплексном подходе к человеку и 
методах постижения им вещественно-энергийного, социально-природного миров мы 
получаем значительно более широкие знания, обладающие в то же время и 
значительным практическим потенциалом. 
Внерациональная методология, как будет показано ниже, имманентна разным 
видам мистического опыта, в котором присутствует не только неповторимый путь 
отдельного субъекта-мистика к сотериологической цели, но также имеют место и 
традиционные, передающиеся из поколения в поколение, четко отработанные 
способы вхождения в определенные мистические состояния и получения 
созерцательного, медитативного и интуитивно-просветляющего опыта. Например, 
при изучении внерациональных способов постижения предмета особый интерес 
представляет древнейший опыт духовного отражения и изменения мира – это 
«протометоды» достижения шаманами особых состояний взаимодействия с 
мирами духов (допустим, способы камлания, представления о нескольких сферах 
существования духов и способах путешествия шамана в этих мирах и т.п.). Этот 
период антропосоциогенеза является той «зародышевой формой», из которой потом 
возникают методы (обеспечения духовной, общинной и материально-бытовой 
жизни, методы накопления все более широких и глубоких знаний о ней) и 
методология (как совокупное знание о методах). 
Несмотря на отсутствие сложного рефлексивного компонента в познании и 
сознании человека первобытных культур, уже тогда существовал широкий 
непосредственный опыт, с одной стороны, практики обеспечения материальной 
жизни и соответствующих знаний, а с другой – многообразный опыт «духовного 
видения», «общения» с духами и богами. Духовный опыт общения с миром также 
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накапливался в течение тысячелетней эволюции человечества, но имел очень 
ограниченное распространение, во многом был окутан тайной посвящения и 
деятельности, распространялся только среди особых людей и узких слоев (шаманов, 
ведунов, жрецов, брахманов, учителей мистических школ и т.п.). Сформировался 
образ жизни мистиков – практиков и гностиков. В этих кругах накапливался не 
только особый мистический опыт, но и методы его получения, сохранившиеся до 
настоящего времени. В процессе осуществления мистического опыта 
отрабатывались сложнейшие способы психической и телесной трансформации 
субъекта на пути постижения Предельной реальности и разных видов 
взаимодействия с ней (благодатного прикосновения к Божественному, частичного 
или полного слияния с Предельной субстанцией и т.д.). Поэтому в «классическом» 
виде методы внерационального познания имеют место при освоении посвященными 
тайн мистического опыта и мистико-религиозных практик. А поскольку тело адепта 
также подвергается трансформации в ряде таких практик, то вместе с методами 
получения мистического опыта развивались и методы соответствующей 
трансформации тела в аскезе.  
Важной диссертационной задачей является рассмотрение человека-адепта, 
проявляющего свою многогранную познавательную, душевную и практически-
деятельную сущность в разнообразных формах аскетико-мистической деятельности, 
во взаимодействии с Трансцендентной (Божественной) и Трансцендентальной 
Предельной реальностью для достижения сотериологической цели. 
Исследование проблемы методологий рационального и внерационального 
познания, как разных путей постижения и накопления рациональных и 
внерациональных знаний, далее выводит нас на вопрос о возможности и 
необходимости интеграции соответствующих путей познания и методологий такого 
познания. Следовательно, встает вопрос об общей методологии рационально-
внерационального познания. Если принять общее понимание методологии как 
учения о методах познания и преобразования мира, то можно сказать, что, по-
видимому, в наиболее разработанном виде она сложилась в философии и науке. В 
определенной мере это имеет место и в религии. А в таких областях 
внерационального познания и знания, как искусство, методология еще недостаточно 
оформлена.  
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В мистике, тем более, в связи с особой ролью субъективного фактора, 
уникальностью приемов, методов и крайней сложностью интерпретации материала, 
специальной области методологии еще до сих пор не сложилось. Здесь мы имеем, 
скорее, богатый гносеолого-методологический материал, который подлежит 
специальной рефлексии и может лечь в основу разработки проблем и концепции 
методологии внерационального познания и практики в начале XXI в. Но для этого 
требуется применение цельной, комплексной рационально-внерациональной, или 
холистической методологии.  
Анализ общих методов познания в едином поле рационально-внерационального 
знания показывает, что во всем многообразии методов познания мы можем 
выделить следующие их группы: 
1) рациональные методы научного и философского характера;  
2) внерациональные способы познания, из таких областей, как мистика, 
религия, искусство, опыт обыденной жизни и различных народных культур;  
3) «гибридные» способы познания включающие элементы рациональных, так и 
внерациональных методов познания (как например, феноменологические методы, 
являющиеся сложными и во многом синкретическими);  
4) комплексные интегративные методы, позволяющие объединить уникальные 
подходы и результаты различных способов познания, например, в системной 
философии.  
Специфика первых трех групп методов познания заключается в том, что в 
результате формируются отдельные (парциальные) знания о предмете, а последний 
подход формирует интегративное знание. Развитие широких интегративных 
исследований, например, в построении цельной концепции человека, 
актуализировало проблему методологии познания в виде комплексной 
холистической методологии как рационального, так и внерационального характера, 
точнее, рационально-внерационального содержания.  
Можно, например, в качестве объекта взять человека или такие его качества, 
как психика, духовность, труд. Все они требуют разноаспектного изучения, а знания 
о них являются многоплановыми, по содержанию – рационально-
внерациональными. Поэтому только соответствующее цельное знание о человеке 
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может дать итоговый положительный эффект от всех антропогенных воздействий и 
обеспечить здоровую жизнедеятельность самого человека и общества.  
Таким образом, в частных антропных исследованиях применимы и эффективны 
оба принципа, а в интегративных подходах к пониманию сущности и 
жизнедеятельности человека ведущими оказываются интегративный системно-
философский подход и принцип холизма. На практике с их помощью реализуется 
итоговый принцип оптимальности бытия человека в мире [81; 238].  
В итоге отметим, что в данной главе мы подошли к рассмотрению проблемы 
человека ракурсе комплексных (научно-философских и религиозно-мистических) 
знаний о человеке в социокультурной эволюции. Такое комплексное рассмотрение 
человека предусматривает интеграцию важнейших достижений материалистических 
и идеалистических подходов к человеку. Обоснована целесообразность 
использования комплексной методологии, позволяющей систематизировать и 
непротиворечиво интегрировать главные достижения философских, естественно-
научных, этических, эстетических, религиозных, мистических, социологических, 
этнокультурных и других знаний о человеке. Эта комплексная методология имеет 
целью обобщить разнородные методы постижения человеком мира и 
преобразования мира, себя и общества. В этом ключе необходима интеграция: 1) 
рациональных методов научного и философского характера; 2) внерациональных 
способов познания, из таких областей, как мистика, религия, искусство, опыт 
обыденной жизни и различных народных культур; 3) «гибридных» способов 
познания, включающих элементы как рациональных, так и внерациональных 
методов познания (как например, методы компаративистики, феноменологические 
методы; 4) прикладных методов изучения особых практик человечества и 
социальной роли социокультурных традиций. Синтез указанных групп методов 
возможен с использованием, вначале компаративистского, а затем комплексного 
метаконфессионального (системно-философского) подхода к исследованию.  
А теперь, определив основные гносеологические и методологические подходы 
к исследованию проблемы человека в разных формах его бытия, а также используя 
общий потенциал антропологических знаний, накопленных к концу ХХ в., перейдем 
к более подробному рассмотрению возможностей построения системно-
философской концепции человека, учитывающей его многообразные внутренние и 
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внешние связи и отношения, диалектику бытия и многогранную сущность, что 
позволит затем на этой основе исследовать проблему мистического бытия человека. 
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ГЛАВА ТРЕТЬЯ 
ЧЕЛОВЕК В НАУЧНО-ФИЛОСОФСКОМ ЗНАНИИ И 
АНТРОПОЛОГИЧЕСКИЕ АСПЕКТЫ МИСТИЦИЗМА 
 
3.1. Комплексный философско-научный подход к человеку 
в современном знании 
 
Новый этап в развитии философско-антропологических знаний в 90-е годы ХХ 
века связан с развитием отечественной постмарксистской философии. Для нас здесь 
важно то, что для развития знаний о человеке в это время открылся простор для 
изучения человека в разных направлениях – материалистическом, социально-
политическом, идеалистическом, религиозно-философском, мистико-религиозном, 
дуалистическом, конкретно-научном (в разных науках). Это, с одной стороны, 
позволило за относительно короткое время накопить очень большой 
антропологический материал из разных областей познания и практики. С другой 
стороны, встала актуальная задача концептуальной обработки разнообразных 
знаний о человеке. Широкое изучение человековедческих проблем привело нас к 
убеждению, что сегодня реально формируется не только комплексная наука о 
человеке, но и современная (конца ХХ – начала XXI в.) философия человека, 
учитывающая его реальную многогранность и резко возрастающую роль людей в 
преобразовании окружающего мира. Полагаем, что на базе новых целостных 
достижений в познании сущности человека может развиваться современная 
комплексная – системно-философская концепция человека. Это направление 
разрабатывается с учетом традиций и современных достижений в данной области 
познания. Она, по нашему мнению, способна отразить единство внутреннего мира 
Человека-Микрокосма, многообразие его связей с внешним миром природы, 
Космоса и общества, а также выявить магистральные пути гармоничного 
сосуществования Человека и Мира на планете в третьем тысячелетии, в эпоху 
формирования духовно-экологической цивилизации.  
Подобную системно-философскую концепцию следует разрабатывать не только 
в теоретическом, но обязательно и в практическом аспектах (в виде онтологических, 
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гносеологических и логико-методологических, аксиологических, праксиологических 
и оптимологических подходов к проблеме).  
Опишем в целом содержание предлагаемого системно-структурного подхода и 
покажем в общих чертах его соотношение и преимущества по сравнению с другими 
(более дробными) антропными взглядами на человека. Еще раз отметим, что в 
системно-структурном аспекте мы рассматриваем человека как сложное, 
разностороннее феноменально-сущностное существо, указываем на его 
многогранную космологическую, геологическую, биологическую, 
психологическую, этнокультурную, социологическую, экологическую и духовно-
нравственную сущность. 
Человек как космологический феномен. 
Человек предстает в виде неотъемлемой активной, наделенной сознанием 
частицы активного живого Космоса, Вселенной, закономерно появляющейся и 
существующей в соответствующих условиях в определенной области Вселенной, в 
определенное космическое время [9; 19; 31; 49; 64; 98; 129; 244; 250; 302; 323; 355]. 
Такой подход не отрицает, а предполагает возможность существования в Космосе 
подходящих условий, пространственно-временных параметров для существования 
аналогичных цивилизаций сознательных разумных существ. Но наукой достоверно 
обнаружена и всесторонне изучается пока лишь социальная жизнь людей на планете 
Земля. Согласно данному представлению, человек – это особая частица Космоса, 
Микрокосм. Он обладает двумя характерными свойствами.  
Во-первых, являясь неотъемлемой частью Космоса, он несет в себе его 
основные свойства в виде космической структурно-динамической организации, 
проявляет в отдельном всеобщее. В нем элементарные частицы, атомы и вещества 
активного Космоса и планеты (как одной из многочисленных мегасистем Космоса) 
образуют сложную биохимическую структуру органической материи, из которой 
строится тело человека. Структура нашего тела взаимодействует с разнообразными 
космическими энергиями и переводит их в особое внутреннее состояние. При этом 
формируется, накапливается и усложняется внутренняя энергия всего организма 
человека, в том числе и особо сложная психическая и духовная (психодуховная) 
энергия, с которой связано функционирование, деятельность души.  
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Поэтому наш организм способен реагировать на разнообразные космические 
факторы: гравитационные взаимодействия; перепады атмосферного давления; 
различные виды звуковых колебаний и волн, радиоволн; многообразные 
электромагнитные излучения (в умеренных диапазонах воздействия – от 
инфракрасных до ультрафиолетовых волн, в экстремальных случаях – от жестких 
радиоактивных излучений Космоса, планеты до радиации техногенного 
происхождения) и пр. Современной наукой накоплен обширный материал о связи и 
взаимодействиях Микрокосма с Космосом, прежде всего с ближним окружением 
Солнечной системы, Солнца. Пионерные работы А.Л.Чижевского показали человека 
в системе солнечно-земных взаимодействий, закономерную реакцию его организма, 
состояния здоровья на ритмы Солнца [250; 323]. 
Человек как геологический феномен. 
С космологическим аспектом определенным образом связано всестороннее 
изучение плотных составляющих организма человека (газообразной, жидкой и 
твердой фаз тела) и их связей с соответствующими фазами веществ космического и 
геологического происхождения [23; 199; 225; 246; 302]. Предстоит выяснить роль 
каждого состояния вещества в теле – относительную эфемерность газообразной 
фазы, преобладание жизненной активности в жидкой и коллоидной фазах и 
относительно большую стабильность состояний в твердой фазе. Эти проблемы 
имеют не только теоретическое, но и практическое значение для здоровья человека. 
Это, например, валеология дыхания (начиная с древних систем прана-йоги), 
валеология питания и жидкой внутренней среды организма, валеология опорно-
двигательного аппарата и проблема накопления разнообразных твердых шлаков в 
организме и т.д.   
Космические особенности бытия преобразуются на планете Земля в 
уникальные геоусловия, пригодные для возникновения органической жизни, 
появления и развития человека: 
– интервал температур существования органической жизни около 100 градусов 
(от минус 50–40оС до плюс 40–50оС): 
а) солнечно-земные связи, зависимость Земли от ритмов Солнца; 
б) специфика активных процессов в организме и их связь с общим 
биогеохимическим круговоротом веществ и энергий на планете; 
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– трехмерное пространство жизни; 
– приспособление организмов к различным климатическим условиям; 
– разнообразие наземных ландшафтов; 
– формирование этнокультурных корней человечества в разных природно-
климатических условиях. 
Человек как биологический феномен. 
Человек предстает той стороной своей единой сущности, в которой он является 
неотъемлемой частью живой органической природы планеты, ее биотической 
материи [7; 43; 49; 64; 91; 130; 340]. С этих позиций он представляет собой особый 
биологический вид в биосфере планеты и обладает главными свойствами животного 
организма класса млекопитающих, отряда приматов (семейства гоминид – 
человекоподобных). 
Во-первых, человек обладает биоорганической структурой. Как и все живые 
организмы, состоит из основных органических веществ – белков, жиров, углеводов, 
аминокислот, органических и нуклеиновых кислот и т.д. Имеет структурно-
функциональную организацию, как у высших млекопитающих: пищеварительную, 
дыхательную, кровеносную, лимфатическую, эндокринную, выделительную 
систему, а также развитую нервную систему и локомоторный (двигательный 
аппарат), включающий мышечную и скелетную системы. За счет психики он 
активно отражает события окружающего мира, способен изменяться и двигаться в 
пространстве. Но эти указанные и присущие животным психические и двигательные 
характеристики достигают у человека особого развития, переходя здесь на 
качественно новый уровень. При этом на основе психики животных развивается 
сознание человека, а на базе движений – целенаправленная сознательная 
практическая трудовая деятельность. Следовательно, люди являются животными, но 
животными особыми, обладающими разумом и способными трудиться.  
Во-вторых, тело человека в процессе многообразных обменных процессов с 
окружающей средой и внутри организма концентрирует в себе биотическую 
энергию, аналогичную всем живым организмам (одноклеточным и 
многоклеточным). В результате синергетических негэнтропийных процессов в 
организмах накапливается энергетический потенциал, обеспечивающий деление 
клеток и многоклеточных систем, передачу наследственных свойств из поколения в 
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поколение, многообразные динамические процессы в организмах. Биотическая 
энергия определяет основные телесные функции человека как живого биотического 
существа, в том числе размножения и продолжения рода.  
В-третьих, человек подчиняется единым законам биотической эволюции. Здесь 
также действуют законы изменчивости, наследственности (хромосомного, генного 
аппарата клеток и половой системы), адаптации, законы существования в 
оптимальных, неоптимальных или экстремальных условиях, выживания или гибели 
отдельных особей или целых популяций (сообществ людей). Человек способен 
изменяться как биологический вид как в онтогенезе (в индивидуальном развитии), 
так и в филогенезе (в эволюционном ряду поколений), имеет соответствующие 
закономерности эволюции, которые в его прогрессивном изменении от высших 
приматов к собственно человеческому состоянию приобретают характер 
антропогенеза. При этом видовые, биотические, структурно-функциональные 
изменения закономерно преобразуются в социокультурный исторический процесс, 
биологическое постепенно превращается в социальное.  
В-четвертых, человек имеет присущие биотической материи, а в ней – царству 
животных – типы материального обмена с окружающей средой – вещественный 
(биохимический) и энергетический (энергоинформационный, биофизический), в 
результате чего обладает двойственной вещественно-энергетической, телесно-
духовной организацией [315, ч.3, разд.1].  
Человек как психологический феномен. 
В энергоинформационных процессах тонкие энергетические субстанции 
Космоса, начиная с физического вакуума и электромагнитных сред, закономерно 
преобразуются в психодуховную энергетику субъектов [3; 5; 29; 36; 38; 68; 69; 78; 
83; 106; 111; 116; 117; 131; 136; 162; 176; 278; 287]. 
Если с рассмотренных позиций проанализировать отработанные человечеством 
разнообразные методики совершенствования духа и тела человека, то оказывается, 
что они широко использовали естественные свойства человека как 
космологического (и энергетического) существа. Это, например, практика йоги, 
многие методы восточной медитации, практики боевых искусств и пр. Поэтому 
введение в парадигму комплексного изучения человека космологического подхода 
позволяет непротиворечиво включить в новый синтез многовековой опыт 
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интереснейших и практически важных знаний и умений человечества, дать им 
современную системную философскую и социологическую интерпретацию. 
Указанный подход аккумулирует также часть достижений эзотерического синтеза 
знаний о человеке. [251, с.42].  
Человек-микрокосм обладает сознанием, за счет которого активно отражает в 
чувствах, мыслях, озарениях и подобном окружающий мир (вначале узко, потом все 
более широко и в итоге – весь охватываемый душою Космос). Таким образом, душа 
человека постепенно как бы впитывает в себя всю обозримую Вселенную, и сама 
становится миниатюроной Вселенной, по содержанию равновеликой Макрокосму. 
Душа становится вселенской, гармоничной и все более обожествляется, а 
Макрокосм одухотворяется. Таким образом, совершенствование человека-
микрокосма представляет определенную сторону богочеловеческого существования. 
Это специфическое, в высших формах, отражение Мира человеком определяется его 
особым энергообменом с окружающей средой (о котором более подробно будет 
сказано ниже). В результате формируются и прогрессивно эволюционируют 
психическая и духовная энергии, душа человека, которая закономерно превращается 
в маленькую (отраженную в субъективном) Вселенную.  
Сегодня наукой раскрываются все более глубокие сферы энергетической и 
энергоинформационной сущности человека. Начинают экспериментально и 
эмпирически подтверждаться удивительные догадки и озарения древних, 
многовековые достижения ряда психосоматических и психотехнических практик в 
разных культурах человечества относительно энергетической и 
энергоинформационной сущности человека. Появляется новая наука «эниология» – 
наука об энергоинформационных процессах и закономерностях существования 
человека, а также о его взаимодействии с окружающей и космической 
энергоинформационной средой [251]. Вклад в данное направление внес целый ряд 
современных исследователей: А. Акимов, И. Винокуров, Д. Габор, В. Глушков, Э. 
Годик, С. Гриценко, Ю. Гуляев, А. Гурвич, К. Джонсон, А. Дубров, В. Инюшин, В. 
Казначеев, В. Кирлиан, С. Кирлиан, И. Коган, А. Манеев, Т. Мосс, В. Пушкин, А. 
Спиркин, Б. Тарусов, У. Фатчини, Г. Шипов и др. Обобщающие данные о 
достижениях в данной области содержатся, например, в монографиях А.К. Манеева 
«Философский анализ антиномий науки» (1974), В.И. Пушкина и А.П. Дуброва 
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«Парапсихология и современное естествознание» (1989), в сборнике научных статей 
«Сознание и физический мир» (1995), в книге В.В. Рыкова 
«Энергоинформационный образ человека как проблема» (1999) и др. [29; 38; 52; 90; 
98; 111; 116; 131; 134; 218; 236; 251; 351; 371].  
В трудах ученых показано, что проблема энергетики живых существ, биополя 
живых клеток, многоклеточных растений, а особенно животных и человека имеет 
важное онтологическое и гносеологическое значение для современной науки. Она 
позволяет определить природный дуализм биологических организмов как единство 
биомолекулярной организации и информационно-полевой структуры, углубив 
таким образом понимание сущности жизни. В отношении человека выводы 
показывают, что энергетические представления о природе человека не являются 
чисто случайным феноменом или «артефактом науки», представляют важнейшую 
составляющую культурных традиций человечества, к познанию которой сегодня 
вплотную подошла и наука. Установлено, что человек в сфере своего 
трансцендентного «Я» приобретает новые измерения своего существования и 
овладевает иными высшими способами постижения мира. Еще в конце XIX в. 
русский ученый П.Я. Розенбах писал том, что многие явления, кажущиеся нам 
сверхъестественными, на самом деле представляют собой проблески 
трансцендентального, и тот, кто желает истинного знания, тот должен тщательным 
образом ловить эти проблески и изучать их.  
В.В. Рыков отмечает: «В опыте религиозно-мистической практики как раз и 
открываются иные фазы реальности (трансфизического мира) и качественно новые 
измерения человеческой природы. Пока официальная наука не способна дать 
адекватные объяснения трансцендентных переживаний и паранормальных пси-
феноменов, поэтому учения, содержащиеся в оккультно-эзотерической и 
религиозно-мистической литературе, следует рассматривать как более близкие к 
истине, чем мнения тех ученых, которые либо не знают фактов, либо пытаются их 
игнорировать. Вместе с тем крайне важны и попытки адаптировать религиозно-
мистический опыт к научному анализу и ввести его позитивные стороны в 
общекультурный контекст общей теории постижения» [251, с.124]. Далее автор 
отмечает, что наиболее сложной проблемой в подобном познании является 
диалектика объективного и субъективного. С точки зрения энергоинформационного 
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подхода, постоянный переход этих двух энергоинформационных форм (в человеке и 
вне его), стирание жестких границ между ними и наличие постоянных связующих 
потоков энергетической и энергоинформационной субстанции, позволяет сделать 
следующее предположение: «Существует одна Единственная, возможно, 
Абсолютная Реальность и деление ее на две формы – субъективную и объективную 
реальность – весьма относительно и условно. Сегодняшнее состояние исследования 
макромира и психокосма человека позволяет предположить именно такую картину 
мира» [там же, с.124].  
Человек как этнокультурный феномен. 
Исходная специфика формирования, существования, развития и эволюции 
человека в целом обусловлена разнообразными природно-географическими и 
этнокультурными условиями. Это обеспечивает богатство этнокультурной жизни 
человечества [33; 37; 59; 68; 74; 95; 127; 152; 197; 254; 255; 283; 288; 350; 353; 373]. 
К ним отнесем следующие: 
– зависимость этногенеза от природно-климатических условий определенного 
участка планеты; 
– формирование менталитета и первичной традиционной культуры народа, 
этноса; 
– архетипы поведения и этнокультурной традиции, обеспечивающие 
многообразие в едином – все богатство этнокультурной жизни человечества как 
многокорневого симпласта социосферы. 
Человечество – многокорневое планетарное образование, и только эти живые 
этнокультурные корни придают жизнь всей социосфере; 
– роль этнокультурных факторов в современном мире. Здоровый социальный 
мир – это многокорневой и многополярный мир, имеющий разнообразную и 
адекватную связь с землей. Может иметь место и специфика мирового 
распределения социальной деятельности; 
– если этнокультурное в человеке – это многообразие единого, то социальное 
(цивилизационное) – это единство многообразного в глобальных масштабах. 
Человек как социологический феномен. 
Здесь он показывает ту сторону своей единой сущности, в которой заключены 
его социальные свойства, характеристики и которая проявляется вовне как 
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многообразная социальная деятельность. Он реализуется в многообразных 
социальных законах жизни людей. Они проявляются в социальных отношениях, 
социальной деятельности, в разных видах социальной деятельности [11; 20; 24; 32; 
44; 67; 91; 104; 113; 128; 145; 183; 186; 189; 275; 302; 338; 339; 340; 353; 373]. 
Данная сторона сущности человека раскрывает законы бытия совместно 
живущих разумных существ. При этом мы разделяем две стороны такого 
существования – преимущественно материально-экономическую (которую и 
отражаем в указанном феномене) и преимущественно духовно-нравственную 
(выделяемую в качестве особого духовно-нравственного феномена в сложной 
сущности человека). Считаем такое деление оправданным, поскольку общественная 
жизнь людей, действительно, может быть ориентирована на две полярные стороны 
единого – на телесную (витальную) и духовную, отражающие специфику или 
вещественного (в обществе – преимущественно материально-экономического), или 
энергетического (в обществе – преимущественно духовно-нравственного) 
взаимодействия со средой. При этом значительная часть социологических теорий в 
основном ориентирована именно на первую, материальную сторону бытия (в связи с 
чем она и получила в многомерном описании сущности человека данное название). 
Социальная жизнь людей, связанная с удовлетворением материальных 
потребностей, эволюционно вырастает из биотических потребностей животных в 
пище, в удобном местообитании, в размножении, развивается из психического 
поискового поведения животных и орудийных действий ряда из них. Но она 
качественно отличается от жизни животных сложными сознательными способами 
удовлетворения основных потребностей и целенаправленного изготовления 
готового продукта. В итоге социальная жизнь приобретает качественно иную 
форму, с особыми материальными потребностями и с разнообразными способами их 
осознанного удовлетворения. 
На базе материальных потребностей развивается материальное производство, в 
котором человек создает из материалов природы множество искусственных 
технических систем, усиливающих соответствующие функции организмов людей и 
помогающие создавать необходимые материальные блага. Таким образом 
обеспечивается разнообразное питание, изготавливается одежда, строятся жилища, 
создаются искусственные техногенные компоненты городской, сельской среды 
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существования или рекреационной среды (мест отдыха населения), транспортные, 
информационные системы и т.д.  
С другой стороны, из духовных потребностей человека как духовно-
нравственного феномена вырастает в итоге все более сложное духовное 
производство как производство духовной жизни: развитие искусств, науки, 
нравственности и морали, религии, а главное – духовное производство самого 
человека в семье и в педагогических структурах общества, подготавливающее его к 
сложной общественной жизни (более подробно об этом будет сказано ниже). 
В обществе действуют особые социологические законы, которые в разных 
социальных сферах приобретают специфический вид – материально-экономических, 
технологических, правовых, политических, нравственных, исторических, 
социально-философских и пр.  
Человек как экологический феномен. 
Эта сторона его сущности и существования человека позволяет рассмотреть 
общие законы взаимодействия субъекта с окружающей средой [9; 23; 43; 49; 61; 62; 
135; 144; 198; 199; 225; 246; 296]. Данную деятельность человека и ее результаты мы 
выделяем в качестве особой стороны его сущности в связи с тем, что ни одно живое 
существо на планете в столь короткий временной период не произвело таких 
колоссальных изменений в поверхностных геосферах Земли.  
Конечно, мы встречаем результаты геологических изменений, происшедших 
под воздействием живых организмов, например, формирование новых биогенных 
ландшафтов, осадочных пород, коралловых островов, кислородной атмосферы и пр. 
Но подобные планетарные преобразования под воздействием разных видов живых 
существ происходили в течение миллионов и миллиардов лет. А главные изменения 
глобального характера, осуществленные человеком, произошли в основном за две 
тысячи лет Новой эры, причем большая часть из них – в течение ХХ в. за счет резко 
возросшего техногенного фактора. Следовательно, скорость антропогенного 
экологического фактора (антропоэкологических преобразований), формирующая 
особые антропогенные ландшафты (как продуктивные по биомассе, так и крайне 
разрушительные, вредные для природных ландшафтов, например, скопления 
промышленных отходов), качественно отличается от скорости любых 
биоэкологических преобразований. Это связано с особой высотой 
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трансформирующей активности человека в природе за счет его сознания и 
целенаправленной практической деятельности, научно-технического прогресса. 
Особенно ярко проявляется воздействие человека и общества на природу и 
резкое изменение последней в тех участках, где живая оболочка планеты 
оказывается наиболее чувствительной и ранимой. К таким участкам относятся, 
например, горные территории. Так, В.В. Рудский, проводивший исследования и 
комплексный анализ результатов других ученых по Горному Алтаю, отмечает: «В 
последние годы наблюдается значительный интерес к изучению горных стран… 
причины интереса заключаются в стремительном увеличении «нагрузок» на горные 
геосистемы и в разрушении культурно-этнических традиций горных территорий; 
деградации природных ресурсов и увеличении частоты повторяемости 
катастрофических природных явлений – селей, лавин, оползней, наводнений; 
туристическом буме; обострении этнических региональных и межрегиональных 
конфликтов» [246, с.113]. Иными словами, в горном природопользовании, как в 
зеркале, в миниатюре, но наиболее остро отражаются в целом экологические 
проблемы, вызванные мощной преобразующей деятельностью людей.  
По-видимому, экологическая сторона сущности людей включает несколько 
взаимосвязанных аспектов экологических отношений. Во-первых, это стихийное 
или осознанное изменение мира человеком (как окружающей природы, так и 
экологические изменения социума). Во-вторых, это обратное воздействие 
измененного мира на людей. Оно включает, с одной стороны, действие социальных 
отходов в природе и в обществе, а с другой – экологическое изменение всей 
искусственной социокультурной среды и через это – вновь воздействие на людей 
(как правило, отрицательное). Поэтому современное знание антропо-экологических 
и социально-экологических закономерностей имеет краеугольное значение как для 
природы на планете, так и для социума в целом.  
Согласно общим экологическим закономерностям, любая активная 
космическая, биотическая или социальная система обязательно взаимодействует со 
средой. При этом она поглощает из среды необходимые элементы (вещества и 
энергии) для формирования структуры, обеспечения функций и развития системы, а 
выбрасывает в окружающую среду продукты обмена, собственной 
жизнедеятельности. Поэтому в среде закономерно уменьшается количество 
 184 
необходимых для жизни компонентов и увеличивается количество отходов. А в 
итоге среда становится непригодной для существования данного вида систем. 
Возникает противоречие, при котором, с одной стороны, системы достигают своего 
наивысшего развития, а с другой – уничтожают материальную среду существования 
и могут погибнуть в измененной ими же, непригодной для жизнедеятельности 
среде. 
Необходим качественно новый поворот в самом научно-техническом 
прогрессе (НТП). Так, вплоть до конца ХХ в. человечество в основном использовало 
свой научный и технический потенциал на получение нужного человеку 
разнообразного готового продукта и комфортной социальной среды. При этом в 
целом НТП действовал в антиэкологически. В XXI в. необходим качественный 
переворот в сфере НТП – по пути его экологизации.  
С позиций проблемы человека в аскетико-мистических религиозных практиках 
оказывается, что в определенном аспекте экологический феномен постоянно, 
имманентно присутствовал в жизнедеятельности адептов, стремящихся достичь 
гармонии с божественным миром. Это вытекает из двух фундаментальных 
установок жизни адепта: 1) мистики как формы постоянного приближения к Богу за 
счет духовно-нравственного совершенства и 2) аскезы как формы предельного 
ограничения телесных, материальных потребностей, достижения гармонии с 
природой за счет сведения к возможному минимуму разрушительных действий 
человека в среде существования.  
Таким образом, аскеза как мировоззренческо-методологическая установка и 
аскетизм как форма реального духовного существования человека в соответствии с 
данной установкой напрямую связана с деятельностью человека как экологического 
феномена и отражает один из возможных реальных путей уменьшения 
разрушительной деятельности человека в природе. Поэтому изучение опыта жизни 
аскетов имеет непосредственное отношение к актуальным современным проблемам 
– выработке стратегии разумных материальных потребностей при мощном росте 
духовных потребностей, стратегии сбережения, охраны и восстановления ресурсов 
природы, стратегии налаживания оптимального материального обмена общества и 
природы и преодоления надвигающейся экологической катастрофы. Изучение 
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АМРП показывает реальный путь к осознанному оптимальному и жизненно 
необходимому аскетизму современного бытия. 
Человек как духовно-нравственный феномен. 
Эта сторона отражает важную тенденцию эволюции людей на пути к духовной 
божественной мировой Гармонии, постоянного совершенства, альтруизма духа в 
стратегии богочеловечества в противовес дисгармонии, эгоизму, гордыне и распаду 
духа в безбожии. Полагаем, что эта сторона сущности человека также требует 
отдельного рассмотрения, так как отражает эволюцию лучших, «собственно 
человеческих» духовных качеств людей [36; 92; 105; 112; 113; 116; 117; 119; 181; 
195; 210; 233; 243; 255; 264; 326; 331; 339; 342; 345; 350; 355; 363; 366]. По 
содержанию отмеченный феномен представляет собой довольно сложное 
образование и, в свою очередь, включает в себя несколько следующих сторон.  
– Это эстетическая чувственность субъекта (красота, прекрасное в человеке и 
мире в противовес безобразному).  
– Научная рациональность (где главной оказывается истина, переходящая в 
правду жизни в противовес заблуждению и лжи).  
– Творческая интуиция, в разных формах проявления.  
– Философский и религиозный мистицизм (вселенская любовь в человеке в 
противовес ненависти и особые формы ее познания и проявления).  
– Высшая нравственность, добро в противовес злу (гармония души, тела, 
отношений людей, социальных и социоприродных отношений в противовес 
безнравственности как принципам и отношениям зла). 
Конечно, духовная жизнь индивида является составной частью его 
общественной жизни и может быть отнесена в указанном отношении к 
социологической сущности. Но необходимо подчеркнуть, что, как правило, 
социологические проблемы жизни людей, общества в теориях связывались с 
материально-экономической и социально-политической жизнью. В марксизме (и в 
советской марксистской философии) эта традиция прочно укрепилась при 
рассмотрении материального производства как основы развития и 
функционирования общества. А в западной социологии приоритет материального 
также вытекает из представления о техногенной сущности цивилизации и 
необходимости удовлетворения прежде всего материальных потребностей людей, 
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что породило практику и психологию потребительства, как правило, в ущерб 
духовности и нравственному богатству личности.  
Поэтому, на первый взгляд, духовный мир человека формально не отрицается. 
Но фактически в социологическом подходе ему отводится не первостепенное, а 
второстепенное место (что прямо противоположно, например, жизнедеятельности 
аскетов и мистиков, многих духовных школ Востока, христианства и т.п.). 
Теоретические закономерности духовно-нравственного бытия личности как 
фундаментальные, первостепенные его основы не исследуются. Между тем, в 
настоящее время уже невозможно отрицать, что духовный мир человека имеет 
собственные законы бытия. К ним относятся, например, законы отражения и 
познания мира, законы логики, интуиции, нравственного выражения духовности, 
законы творчества и т.д. Эти законы невозможно свести только к законам способа 
производства материальных благ. 
Значение законов духовного бытия человека становится особенно актуальным в 
третьем тысячелетии, когда потребительская техногенная жизнедеятельность людей 
все более вводит их в состояние глобальной экологической и духовной катастрофы 
[113]. Поэтому необходимо не только выделение духовно-нравственного феномена 
как важнейшей стороны сущности человека, но и его всестороннее теоретическое 
исследование, а также незамедлительное практическое внедрение получаемых 
результатов в жизнь современной цивилизации с целью ее сохранения на планете. 
Здесь краеугольной становится проблема современного философского и 
философско-научного определения духовности. Данному вопросу в отечественной 
философской литературе посвящен ряд работ, например несколько монографий: 
В.Г. Федорова «Практическое и духовное освоение действительности», И.И. Гарина 
«Воскрешение духа», В.В. Налимова «В поисках иных смыслов», В.У. Бабушкина 
«Философия духа», А. Зеличенко «Психология духовности» и др. Широкое 
обобщение в данной области проведено, например, в работах Г.В. Платонова и А.Д. 
Косичева «Духовность и наша жизнь», С.В. Хомутцова «Духовность и духовные 
традиции» и «Введение в философию духовности» [227; 344; 345]. В ней авторы 
проводят широкий анализ современной литературы по поводу определения таких 
краеугольных понятий в сфере духовно-нравственных отношений, как «дух», 
«душа», «духовность». Показывают состав, типы духовности. Выявляют специфику 
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понятий и реалий религиозной и светской духовности и т.д. Отмечают их 
комплементарность (соответствие, взаимодополнительность) в современном 
обществе и пути интеграции.  
В частности, авторы дают следующее «рабочее» определение этого сложного и 
многообразного феномена: «духовность – комплекс существенных явлений 
(свойств, признаков) человеческой души (психики), выражающий ее нравственное, 
эстетическое, интеллектуально-когнитивное и экологическое (природозащитное) 
содержание, и направленный на утверждение подлинно человеческого в людях, т.е. 
принципов гуманизма, и преодоление элементов бездуховности в мировоззрении и 
культуре; ее квинтэссенцию составляют понятия: Вера, Надежда, Любовь, София 
(мудрость), Красота, Справедливость, Гармония» [227, с.88]. Отмечается, что 
духовность – это совокупность внутренних положительных сил и качеств человека, 
определяющих его поведение как личности с положительной духовно-нравственной 
ориентацией. «Духовный мир людей обладает собственной активностью, своими 
логикой и закономерностями развития, не сводимыми к закономерностям внешнего 
объективного мира» [там же, с.88]. Считаем данную позицию вполне обоснованной 
и имеющей важное значение в комплексном понимании феномена человека. 
Полагаем, что в теоретическом плане важное значение приобретает положение 
о соотношении материального и духовного, телесного и бестелесного, а в 
современной научно-философской терминологии – вещественного и энергийного в 
человеке.  
Высшая духовность современного человека, как отмечают Г.В. Платонов и А.Д. 
Косичев, реально проявляется у лучших представителей современного общества как 
в религиозной, так и в светской форме. Но при этом в обоих случаях важно 
следующее: «Истинная, праведная духовность – целостная совокупность идей и 
чувств добра, любви к людям, возвышенного и прекрасного, чести и совести, 
милосердия и сострадания, жажды знаний и сохранения мира с другими людьми и 
природой – вдохновляет личность на героические подвиги и творческие дерзания, 
вселяет оптимизм, уверенность в успехе доброго дела. Отсутствие духовности, 
напротив, расслабляет волю людей, порождает у них неверие в достижение 
справедливости, а нередко подогревает и эгоистические, даже шкурнические 
страсти, что ведет к потере порядочности, пороку и преступлениям» [227, с.17].  
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Сегодня жизненно необходимой оказывается ведущая роль духовных 
потребностей и духовного производства, духовных сфер бытия людей в обществе. 
Ясно, что именно приоритет духовного над материальным в ноогенной цивилизации 
оказывается совершенно необходимым условием выживания человечества 
Новейшей эры.  
Применительно к человеку подобный подход приводит к необходимости 
специального рассмотрения духовно-нравственной сущности человека в различных 
аспектах как фундаментальной субстанции бытия, а не производной от 
материально-экономической, в связи с последней. Сюда относятся, например, такие 
актуальные и сложнейшие проблемы, как гуманизация общества, гуманитаризация 
образования. В данную область непротиворечиво входит лучший опыт русской и 
зарубежной религиозной мысли, духовно-психологических знаний, духовное 
направление русского космизма, духовный опыт эзотерических учений, особый 
опыт разнообразных систем Востока или соответствующие идеи классических 
систем Запада (Г. Лейбниц, Г. Гегель, И. Кант, Л. Фейербах, М. Шелер, Ф. Шеллинг, 
Э. Фромм и др.), духовный опыт религиозных знаний различных мировых религий и 
пр. Кроме того, изучение человека как духовно-нравственного феномена 
невозможно без современных достижений гносеологии, логики, этики, эстетики, 
науковедения и подобных учений, а также без практических знаний из 
соответствующих областей общественной жизни.  
В целом, как видно из изложения, появляются качественно новые возможности 
рассмотрения философии человека в ее современном комплексном системно-
структурном варианте – в виде творческого синтеза социально-философских, 
научно-философских и религиозно-философских концепций человека.  
Таким образом, философский анализ учений о человеке в русле философской 
антропологии показывает, что в настоящее время существует на многообразие 
антропных исследований, осуществляется переход к антропному движению как 
многоплановому, но в то же время целостному постижению человека в 
отечественной научно-философской мысли.  
Систематизация отдельных многообразных направлений антропных 
исследований и их объединение в общее русло означают качественный переход от 
антропных исследований к антропному движению. В русле последнего 
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продуктивным является системно-структурный подход к человеку, где 
одновременно раскрывается целостность и многогранность феномена человека, а 
следовательно, появляется возможность выявлять разные стороны его сущности. 
Единая сущность человека проявляется в виде ее взаимосвязанных составляющих – 
духовно-нравственной, космологической, геологической, биологической, 
психологической, социологической, этнокультурной и экологической сущностей. В 
разных сторонах системной организации человека и ее сущности проявляются 
знания, непосредственные связанные с мистицизмом и АМРП, что позволяет далее, 
на этой научно-философской системно-структурной основе разносторонне 
исследовать проблему человека в мистицизме и АМРП. 
 
3.2. Проблема бытия и выбора жизненного пути человека: 
взаимодействие философской антропологии и мистицизма 
 
В данном параграфе мы попытаемся показать эвристичность комплексного 
системно-экологического подхода к человеку. Сравним разные концептуальные 
подходы к данной проблеме. Это переход от концепции человека – организма 
(биочеловека) к человеку – социальному организму (социочеловеку) и человеку – 
планетарному организму (геочеловеку) в общей в системе антропологических 
знаний. 
Как видно из сказанного, нами применяется понятие «экосистема» в отличие от 
понятия «система», используемого нами ранее. Принципиальное различие данных 
понятий и подходов заключается в следующем.  
В широком научно-философском смысле система – это целостный объект, 
состоящий из элементов, объединенных в структуру, имеющий внутреннюю 
динамику (функции), связанный материальным обменом (веществ и энергий) с 
окружающей средой и способный к самопреобразованию или самодвижению. При 
использовании понятия «система» выделяется и постигается относительно 
целостный самопреобразующийся отдельный объект мира. Наиболее широкий 
применяющийся при этом гносеологический подход – системный, включающий 
общие системные закономерности. 
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Смысл и подход при изучении экосистемы оказывается уже иным. В широком 
научно-философском аспекте под отдельной экосистемой следует понимать 
целостный предмет мира, состоящий из системы и имманентно связанной с ней 
окружающей среды, обеспечивающей существование данной системы. Иными 
словами, экосистема – это экологический комплекс (экокомплекс) «система – 
окружающая среда». При использовании понятия «экосистема» выделяется и 
постигается отдельный предмет мира, или экологический комплекс «система – 
окружающая среда». Наиболее широкий применяющийся при этом 
гносеологический подход – экосистемный, включающий системные, средовые и 
экологические закономерности существования экосистемы [316, ч.2]. 
Таким образом, если человек как система – это только его организм, то человек 
как экосистема – это человек – организм + окружающая среда организма. 
По нашему мнению, на уровне экосистемного подхода можно выделить 
следующие виды экосистем человека: биочеловек, социочеловек, техночеловек и 
геочеловек. Специфика каждого вида заключается в следующем.  
В экосистеме «биочеловек» прежде всего, рассматриваются его телесно-
витальная жизнь и обеспечивающая ее окружающая природная среда (в виде почвы, 
воздуха, воды, пищи, адекватных физико-биохимических условий). Биочеловек – 
это организм биосферы с частью необходимой для существования природной 
биогеосреды. Биочеловек – это биоорганизм в совокупности с его имманентной 
окружающей биогеосредой. Причем, если адекватная часть среды отсутствует, то 
биоорганизм, несмотря на свое исходно нормальное состояние, все же в итоге 
гибнет. 
В экосистеме «социочеловек» рассматривается социальная жизнь человека, те 
атрибуты человека – экосистемы, которые с ней связаны, а также социальные 
условия и компоненты этой жизни. Социочеловек – это организм социосферы с 
частью необходимой для существования социальной среды, т.е. это социоорганизм 
+ его имманентная окружающая социосреда. Причем, если адекватная часть 
социосреды отсутствует, то социоорганизм, несмотря на свое исходно нормальное 
состояние, все же в итоге гибнет как часть общества. 
В экосистеме «техночеловек» рассматривается взаимодействие человека с 
созданным им же искусственным техническим миром, или техносферой. Это 
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взаимодействие имеет разные, в целом противоположные планы, воздействует и на 
телесные, и на психодуховные стороны жизни людей. Позитивным аспектом данных 
техноэкологических антропных отношений становятся комфорт социальной жизни, 
возможность осуществления разнообразных информационных отношений, 
использование систем связи в общении, небывалые возможности применения 
интеллекта с помощью совершенных компьютерных систем и т.д. Кроме того, 
именно ускоряющийся техногенез привел к нарастающим экологическим 
проблемам, конфликтам, становится причиной надвигающейся планетарной 
экологической катастрофы. 
В экосистеме «геочеловек» рассматривается новый пласт отношений человека и 
природы, организуемый по принципу обратных связей и преследующий цель 
оптимизации социоприродной жизни за счет восстановления разрушаемой 
человеком в глобальных масштабах материнской природной среды. Здесь душа, 
интеллект, жизненные силы людей и технико-технологические мощности в виде 
экотехнологий должны действовать не по вектору «все лучшее от природы – к 
человеку», а по противоположному вектору «все лучшее от человека – к природе».  
Этот принцип ведущего антропосоциального действия по принципу обратных 
экологических связей с природой является единственным возможным условием 
оптимизации социально-природных отношений, сохранения пышного разнообразия 
живой природы, ее ресурсов и здоровья самого человека.  
Таким образом, охватывая проблему системно-экологического подхода, 
отметим, что человек в своей экосистемной организации является также 
многоплановым явлением.  
В своей исходной биосферной части он предстает как биочеловек. 
В совокупности разнообразных социальных отношений он проявляется себя как 
социочеловек, содержащий в своем ядре биочеловека. В окружении созданной его 
сознательно-практической деятельностью искусственной технологической среды в 
экосистемном плане проявляется техночеловек. В его ядре содержатся социочеловек 
и биочеловек. 
В формировании адекватной части геоэкосреды, которая, с одной стороны, 
пригодна для человека, а с другой – гармонично вписывается в геомакросреду – в 
природу планеты, может формироваться геочеловек.  
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Экологический баланс с природой, по-видимому, может быть достигнут лишь 
тогда, когда сформируется геоэкочеловек, содержащий в своем ядре техночеловека 
(с балансом эготехнологий и экотехнологий), еще глубже – социочеловека с 
балансом социальных отношений и в самой глубине – биочеловека с оптимальным 
физическим, духовным здоровьем альтруистического характера. 
Важным в предлагаемом нами подходе к человеку является также «сферный 
принцип», или, образно выражаясь, «принцип матрешки». Он показывает, что в 
процессе экосистемного саморазвития объекта в нем постепенно нарастают внешние 
слои, или сферы, а более ранние слои (сферы) покрываются верхними более 
поздними оболочками и все более уходят вглубь, также закономерно усложняясь. 
Самые исходные (корневые) сферы составляют в итоге сущностное системно-
экологическое ядро данного объекта, отражая его глубинные свойства. 
Ведущими сущностными компонентами при системно-экологическом подходе к 
человеку, согласно сферному принципу, оказываются биочеловек и социочеловек, 
обладающие базовой психической и социальной активностью. При этом ядром 
социочеловека оказывается биочеловек, что в целом отражает его 
социобиоэкосоциальную сущность [309; 311]. А техночеловек представляет собой 
интеллектуальный продукт деятельности социобиочеловека. Формирование 
геочеловека также в итоге зависит от результатов деятельности социобиочеловека в 
обозначенном экосистемном плане. Это означает, что в обществе адекватным 
является именно социочеловек, которому обеспечены его социоусловия (и, как само 
собой разумеющееся, биогеоусловия) в адекватной окружающей социальной среде.  
Если же в экосистеме «социочеловек» начинается деградация его окружающей 
социосреды, то происходит неминуемая деградация социоорганизма, вплоть до его 
исчезновения. При этом до поры сохраняется его живое ядро – биоорганизм 
биочеловека с частью исходной природной окружающей среды. Но биоорганизм 
дезадаптируется в обществе и выпадает из социальной жизни, переходя к 
маргинальному существованию.  
Духовно-нравственные параметры среды социочеловека, которые 
непосредственно связаны с проблемой мистицизма и АМРП, можно обозначить 
следующим образом.  
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Во-первых, это человечная обстановка существования в микросоциальной 
среде (в семье, на работе, учебе, в группах по интересам, в общественных местах), 
которая в целом на макроуровне обеспечивается морально-правовыми нормами 
государства.  
Во-вторых, это:  
– создание оптимальных условий для духовно-нравственного развития – в 
семье, в образовательно-воспитательных учреждениях;  
– доступность для человека главных богатств духовной жизни и его 
самосовершенствование на этой основе;  
– возможность приобщения к основным сферам духовно-культурной жизни, 
таким как народная и классическая культура, искусство, лучшие духовно-
религиозные традиции, ведущие достижения науки, морально-нравственные устои 
гармоничной жизни людей;  
– формирование познавательно-творческого духовного потенциала жизни 
социочеловека. 
Применительно к исследованию проблемы человека в мистицизме и аскетико-
мистических религиозных практиках в отношении системно-экологического 
подхода можно сказать следующее. Аскетические практики бытия человека сводили 
до минимума его социально-экологические условия, переходя к жестким условиям 
тренировки тела и духа человека преимущественно в биогеосреде за счет 
отработанных традиций мистических практик и постоянных мощных волевых 
усилий субъекта. Для широких слоев населения религиозно-мистические традиции 
носили значительно более мягкий характер, но все равно были связаны с 
обязательными ритуальными процедурами, молениями, постами и пр. Религиозный 
мистицизм в социальных отношениях, например в христианской традиции, 
приводил к преобладанию нестяжательского отношения к жизни, к практике 
духовно-нравственного совершенства на пути к идеалу жизни святого человека.  
Подобное всеобщее (а не избирательное) практико-ориентированное отношение 
к жизни в современных условиях, в совокупности с экологическими знаниями, 
могло бы значительно ослабить неуклонно нарастающие экологические проблемы 
взаимодействий общества и природы. Если же в социуме сохраняются ядра мощных 
социально-экологических излишеств, то умеренное существование значительных 
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слоев населения не изменит кардинально экологических проблем, поскольку именно 
эти техногенно-потребительские ядра планеты оказываются основными 
источниками экологических рисков, проблем и катастроф на Земле. 
Мы полагаем, что в исследовании проблем человека в XXI в. не теряет своей 
актуальности и диалектический подход, принцип развития, примененный к системе 
знаний, а также к человеку, экочеловеку как системе. Обозначим этот план 
целостного рассмотрения человека как системно-диалектический. В указанном 
системно-диалектическом подходе возникает необходимость всестороннего 
осмысления такой атрибутивной составляющей социокультурной жизни, как 
передача жизненного опыта и знаний в сообществах людей начиная с 
первобытнообщинного строя и вплоть до настоящего времени, а также анализ 
противоположных начал отношения человека к миру и взаимодействия подобных 
противоположностей. По нашему мнению, при научно-философском исследовании 
указанных проблем плодотворным является выделение нескольких аспектов.  
Во-первых, общая диалектика воспроизводства реальной жизни людей.  
Во-вторых, знаниевая, содержательная сторона трансляции знаний 
человечества (включающая главное содержание передаваемых знаний). 
В-третьих, субъект-субъектная сторона процесса, включающая его 
субстанциальную основу – учительско-ученическую цепь передачи знаний от 
человека к человеку, от поколения к поколению.  
В-четвертых, философский анализ полярных форм отношения человека к миру 
– эгоистического и альтруистического существования в мире. 
Первая сторона – эволюционно-культурологических закономерностей 
формирования и трансляции знаний в истории человечества – рассмотрена нами в 
первой главе диссертации. В частности, было показано, что с древнейших времен 
непосредственно с жизнью людей были связаны две основные сферы, где и 
происходило накопление знаний: материально-практическая как сфера получения 
необходимого для жизни материального продукта (питания, одежды, жилья) и 
духовно-практическая, или духовно-нравственная, как сфера налаживания 
неконфликтных межчеловеческих отношений, консолидирующих и усиливающих 
социум в разнообразных условиях существования. Первая линия в итоге дала 
материалистическую философию, науку, технику и технологию. Вторая линия 
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привела к развитию мифологии, религии, идеалистической философии, 
антропосоциальных и гуманитарных наук, нравственности и морали, различных 
искусств и эстетики, общей духовной культуры человека и человечества.  
Поэтому нами было отмечено, что главной современной задачей, по-видимому, 
становится осуществление интеллектуальной, теоретической и практической 
интеграции знаний, жизни человека и социума на естественной гармоничной 
онтологической основе. А в связи с указанной стратегической целью, необходимым 
условием ее реализации оказывается общая интеграция знаний человечества в 
непротиворечивое единое целое. Важный блок в этих интеграционных знаниях 
составляют знания о человеке. Именно в таком ключе в данной главе нами 
предлагается системно-философское рассмотрение человека, в том числе, системно-
диалектический анализ его бытия. Таким образом, именно знание – достаточное и 
необходимое в усложняющейся практике материально-духовной жизни – 
представляет собой всеобщий феномен культуры.  
Остановимся на данном вопросе и рассмотрим его с системно-диалектических 
позиций.  
Как известно, атрибутом любой формы организации жизни людей является 
подготовка каждого нового поколения к жизни в данном сообществе, а также в 
соответствующих социоприродных условиях. Эволюционно-биотическую, 
биопсихическую основу данного процесса составляют «общественная» жизнь 
сообществ высших животных, где имеют место этологические (поведенческие) 
закономерности «воспитания» детенышей родительскими особями, стаей, стадом и 
т.п. [107; 130; 315, ч.3, разд.1]. Нормальное осуществление воспроизводства высших 
биотических систем и, тем более, антропосоциальных систем и их сообществ 
невозможно без такого воспроизводства приобретенного поведенческого 
потенциала животных и эволюционных предпосылок накопления знаниевого 
потенциала у людей.  
Социальная жизнь не может продолжаться, если телесное воспроизводство 
индивидов не сопровождается их адекватной знаниевой подготовкой к жизни в 
соответствующих условиях. Без этого человек не может нормально встраиваться во 
все сферы социальной жизни, в результате чего, с одной стороны, наступает 
социально-духовная гибель телесно существующего индивида, а с другой – 
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распадаются сообщество и общество, где нарушаются нормальные 
жизнеобеспечивающие связи между людьми. 
Русская философская антропологическая мысль предоктябрьского периода 
также имела ряд особенностей позитивного и негативного характера. Несомненным 
достижением русской философии стала ее синтетичность. На рубеже ХIХ–ХХ вв.  
появился целый ряд синтетических концепций и идей, интегрировавших духовный 
опыт и философские идеи Востока, Запада и России. По своей сути философия 
оставалась высокодуховной, нравственной, религиозной, цельной, софийной. 
Важное значение отводилось всем методам освоения мира – мистическим, 
рациональным, чувственным, нравственным. Ведущая роль принадлежала 
добродетели и религиозно-нравственной организации жизни. Постулировалось 
единство теории (мировоззрения, метода) и практики (делания). Получили 
распространение теология, софиология, эзотерика, аскеза и мистика [27; 45; 55; 88; 
102; 117; 169; 249; 265; 276; 323; 330; 331; 332]. 
С другой стороны, следует отметить, что серебряный век русской философии 
имел свою специфику. Русская философия как особое направление синтетической 
мысли человека являлась значительно более молодой, чем восточная и западная 
философия. Она совершенствовалась почти одновременно с резким развитием 
чувственно-эстетического отражения мира в произведениях искусства примерно в 
XVII – XIX вв. Поэтому для русского философствования оказался характерен 
художественный романтизм. В философии он проявился в закономерной 
идеализации (гипертрофированном идеализированном воображении) определенных 
сторон понимания человека и общества. В свою очередь, это повлекло за собой и 
утопичность соответствующих социальных проектов. Это, например, идея 
воскрешения мертвых (по Федорову), мысли о телесном бессмертии человека (у 
Соловьева), а также закономерно возникшая затем романтика идеализированного 
коммунистического общества (под воздействием западного марксизма) и т.п. [113; 
249; 250]. 
Как подчеркивает И.А. Ильин: «Первым и глубочайшим источником духовного 
опыта является духовная любовь. Ее надо признать основным и необходимым 
«органом» духовного опыта» [117, т.1, с.70]. Истинная любовь вживается в 
любимый предмет, вплоть до художественного отождествления с ним. Чувство и 
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воображения соединяются у любящего человека и по отношению к любимому 
предмету доходят до настоящего интуитивного ясновидения. Любовь есть сила 
всесогревающая и всевидящая. «Человек, осчастливленный любовью, созерцает и 
воспринимает предметы внешнего и внутреннего мира совсем иначе, чем человек с 
сухим  и каменеющим сердцем, холодный и чопорный эгоист. Любящему человеку 
весь мир говорит иное и иначе» [там же, с.73].  
Согласно Н.А. Бердяеву: «Существует три типических решения вопроса о 
взаимоотношении знания и веры… Три решения я бы сформулировал так: 1) 
верховенство знания и отрицание веры, 2) верховенство веры и отрицание знания, 3) 
дуализм знания и веры» [27, с.38]. При целостном подходе между знанием и верой 
не существует той противоположности, которую обыкновенно предполагают, и 
задача заключается совсем не в том, чтобы взаимно ограничить области знания и 
веры, допустив их лишь в известной пропорции. Мы утверждаем беспредельность 
знания, беспредельность веры и полное отсутствие взаимного их ограничения. 
Окончательная истина веры не упраздняет истины знания и долга познавать. 
Научное знание, как и вера, есть проникновение в реальную действительность, но 
частную, ограниченную; оно созерцает с места, с которого не все видно, и 
горизонты замкнуты. Утверждения научного знания – истинны, но ложны его 
отрицания. Наука верно учит о законах природы, но ложно учит о невозможности 
чудесного, Божественного [там же, с. 66].  
Системно-диалектический подход к человеку показывает, что в целом в 
определении характера жизнедеятельности людей (в теории и на практике) можно 
выделить полярные тенденции, которые можно условно обозначить как 
эгоистическая и альтруистическая.  
В основе эгоистической тенденции лежит индивидуализм как главный способ 
отношений с другими людьми, как моральный принцип. Обосновывается эгоизм как 
главенствующий нравственный тип личности (вспомним, что в противовес этому 
гордыня считается большим грехом в религии). Одностороннее развитие и 
абсолютизация этой тенденции приводят к эгоцентричному волюнтаризму. А 
закономерное предельное состояние подобного существования в философской 
теории, в идеале находит выражение в концепции сверхчеловека, презревшего 
религиозные и нравственные нормы. Путь достижения сверхчеловеческого 
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состояния – практический волюнтаризм личности, социальной группы, класса. 
Средства достижения не подлежат жесткому нравственному контролю (цель 
оправдывает средства). Сверхчеловек поднимается над другими людьми, над миром, 
над Богом, ставит себя выше их. Таким образом, формируется позиция безбожия, 
атеизма, богоборчества.  
Основой бытия становится дисгармония с окружающим миром людей и 
природы, их противопоставление и конфликт со сверхчеловеком. Обосновывается 
принцип борьбы «всех против всех», путь и принцип конфликтогенеза. В результате 
появляется временное неустойчивое равновесие в высшей стадии дисгармоничного 
сверхчеловека, а затем неминуемо следуют распад и хаос как деконструкция. 
Главная социальная цель – достижение высшей единоличной власти сверхчеловека 
(или группы таких индивидов) над остальной частью человечества, над природой, 
над Миром. Складывается утилитарное, чисто потребительское, рациональное, но 
бездуховное и безбожное (или лицемерно-«религиозное») отношение к миру, что 
находит свое логическое завершение в концепции постчеловека [228].  
Считаем, что преобладание и развитие такой эгоистической тенденции в 
современном очень хрупком и изменчивом мире чревато движению к глобальной 
духовной и экологической катастрофе.  
Альтруистическая тенденция, напротив, отражается в глубоко осознанном 
коллективизме как главном способе отношений между людьми. В идеале 
социальных отношений это должно привести оптимальному, гармоничному 
развитию общества на принципах социальной справедливости, где от каждого 
индивида требуется возможный вклад в общее дело, а ему воздается по его труду на 
общее благо. Применительно к отдельному человеку современного общества это 
означает непременное и постоянное развитие альтруистических качеств личности на 
принципах добра и Божественной гармонии в человеке.  
Теоретическим идеалом такой личности становятся концепции цельного 
человека, богочеловека и Богочеловечества. Ведущей оказывается идея 
бесконечного духовно-нравственного совершенства на пути к Мировому абсолюту, 
к Богу, к мировой гармонии, мировому порядку, в основе которых лежат (с позиций 
человеческого понимания) Добро, Истина, Справедливость, Красота, Любовь. При 
такой жизненной позиции личности постепенно устанавливается гармония 
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отношений с миром (с людьми, поступающими аналогично; с обществом, все более 
реализующим принципы социальной справедливости; с природой). Мир дает 
человеку силы для существования и совершенства, а человек вновь отдает свои 
силы для налаживания оптимальных отношений с ним, для созидания гармонии в 
мире людей и природы.  
Ведущими направлениями деятельности и движущими идеями становятся 
путь и принцип гармониогенеза, духовного и оптимального взаимодействия с 
миром. Постулируется первостепенное значение духовно-нравственных принципов 
существования человека, социальных групп, человечества в целом. Ведущими 
оказываются идеи ноосферы и духовно-экологической цивилизации. Приоритетным 
считается образовательное общество [267; 276]. По нашему мнению, подобный 
социально-антропологический подход может сохранить современную цивилизацию, 
мир на планете и ее природу.  
Э. Фромм в своей книге «Иметь или быть» как уже было отмечено, различает 
разные модусы бытия людей: на обладание – «иметь» и на существование в 
гармонии с миром – «быть» [341; 342]. Автор пишет: «В идеях Будды, Экхарта, 
Маркса и Швейцера мы обнаруживаем удивительные параллели: 1) радикальное 
требование отказаться от ориентации на обладание; 2) антиавторитарность и 
одобрение позиций независимости; 3) метафизический скепсис; 4) «религиозность» 
без Бога; 5) требование социальной активности в духе любви к ближнему и 
подлинно человеческой солидарности» [342, с. 248]. 
В итоге можно сказать следующее: в антропном движении появляется 
возможность раскрыть наличие неразрывной связи и взаимодействия предельно 
абстрактного и конкретного знания, допустить целостный анализ – в русле 
системно-философской концепции человека – порой полярных взглядов и 
тенденций. Это позволяет отразить единство многообразного и многообразие 
единого в знаниях о человеке, творчески развивать учение на основе новых 
достижений мысли, прозрения, форм общественной практики XXI в. Исследование 
мистицизма как предмета особых духовных исканий человечества, творчества и 
организации жизни человека следует начинать с комплексного осмысления самой 
проблемы человека, то есть того основания, без которого, собственно, сложно 
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говорить о возможности всестороннего изучения более частных антропологических 
проблем.  
Если мы теперь осветим системно-экологический аспект философского 
рассмотрения человека и свяжем его с проблемой АМРП, то увидим, что в 
состояниях человека как биоэкологического существа именно в АМРП существуют 
отработанные традиции совершенствования психодуховных состояний человека 
путем применения соответствующих психотехнических и мистических знаний. 
Кроме того, может достигаться высокая степень контроля над телесными 
состояниями организма и применяться практика самооздоровления (например, в 
хатка-йоге) или традиционного лечения людей. Здесь мы встречаем разнообразные 
пути достижения гармоничного сосуществования организма человека и его 
природной среды. 
В исследовании состояний человека как социоэкологического существа связь с 
проблемой АМРП заключается в том, что религиозное мировоззрение направляет 
всю жизнь человека к сотериологической цели, на путь его духовного совершенства 
в вере и знании. Подобное существование в системе социальных отношений 
значительно снижает риски и конфликты жизни в обществе и соответственно 
способствует социальной оптимизации жизни в XXI веке. В диалектическом плане 
совершенно четко прослеживается ключевая роль многолетнего гармоничного 
воспитания личности в системах «Учитель – ученики», что имеет несомненное 
значение в разработке проблем современного образования. Расставляются 
педагогические приоритеты: максимум духовного совершенства на пути к 
достижению сотериологической цели. 
Более подробно отмеченные аспекты мистического бытия и стороны сущности 
человека будут рассмотрены в параграфе 3.4. 
А пока отметим, что философия (онтология и гносеология) АМРП – это 
комплексная проблема, в которой разнообразно сочетается несколько аспектов 
сущности, бытия человека и сторон его познания. Это: естественнонаучный и 
космический аспекты в жизнедеятельности адептов (человек как космологический, 
биологический и психологический феномен), этический и теологический аспекты в 
мистицизме (человек как духовно-нравственный феномен), социокультурный, 
этнокультурный и культурологический аспекты (человек как этнокультурный и 
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социологический феномен), духовно-экологический аспект в аскетизме (человек как 
экологический феномен). В АМРП находит несомненное выражение и 
разнообразное решение (в разных АМ традициях) проблема взаимодействия души и 
тела, духа и плоти, духовного и телесного. Неразрывно связываются теория 
познания мира и предельной реальности, трансформация души и духа человека, 
практика изменения всей жизни субъекта в процессе целенаправленной АМ 
деятельности. Несомненную роль играют педагогические традиции передачи знаний 
от Учителя к ученикам, из поколения в поколение. Таким образом, АМРП предстает 
как уникальная и актуальная системно-философская проблема человека. Ведущую 
роль имеют нравственные позиции адепта в его отношениях с миром. 
Именно на системно-философской основе в постсоветский период развития 
русской философии удается комплексно исследовать особый богатый опыт 
существования и совершенствования духовности и телесности человека в АМРП, 
который имел место в особых отшельнических и т.п. течениях практически во всех 
мировых религиях (буддизме, индуизме, исламе, католическом и православном 
христианстве и т.д.). Данная проблема в значительной мере лежит и в русле русских 
православных традиций, где, в том числе, в серебряный век русской философии 
аскеза была жизненной установкой многих русских мыслителей и святых, а мистика 
составляла важнейшую гносеологическую часть в познании мира и человека, 
указывала реальный путь к просветлению сознания, души субъекта.  
Подчеркнем, что, с одной стороны, в АМ традициях и практиках в полной мере 
реализуются все стороны многогранной сущности человека, его тела и души, его 
отношений с окружающим миром – как в познавательной (в разных формах 
мистических учений и мистического опыта), так и в практической деятельности 
трансформации организма человека и условий его бытия. С другой стороны, с 
учетом достижений в области аскетико-мистических знаний современная 
комплексная антропологическая концепция, возникающая в антропном движении, 
все более продвигается к синтезу разнообразных знаний о человеке.  
А теперь, показав связь АМРП и общих концептуальных основ понимания 
человека, обратимся к феноменологическому описанию АМРП и к выявлению 
некоторых общих характеристик данных практик в разных культурных и 
религиозных традициях. 
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Проведенное нами исследование ряда широко распространенных АМ практик в 
разных мировых религиях и культурных традициях привело к убеждению о том, что 
наряду с несомненной спецификой каждой АМ практики, у данных феноменов 
имеется также ряд общих черт. Именно эти общие характеристики АМРП мы и 
попытаемся представить ниже, используя компаративистский (сравнительный) и 
интегративный подходы. 
Гносеологическое изучение практик показало, что для понимания сущности и 
значения определенных АМ практик, обязательно вначале необходимо рассмотреть 
особенности той культурной среды, в которой они  развивались.  
Так, в руслах практически всех мировых религиозно-философских течений, 
наряду с общим широким мирским движением, как правило, существовали 
значительно более узкие, отшельнические направления. Именно они и являлись 
теми центрами, где формировались и углублялись практики религиозного 
совершенствования – АМРП. К АМРП относится много конкретных форм: 
византийский и православный исихазм, духовные упражнения Игнатия Лойлы в 
католической традиции, суфизм в исламе, каббализм и хасидизм в иудаизме, бхакти-
, тантра-, кундалини- и аштанга-йога в индуизме, нэй-дань в даосизме и, 
естественно, огромное количество разнообразных медитативных АМ практик в 
буддизме, начиная от буддизма тхеравады и заканчивая ваджраяной.  
Более подробное сравнительное рассмотрение основных видов АМРП типов 
мистицизма, присущих им закономерностей, будет осуществлено в конце главы. А 
сейчас отметим лишь наиболее общие черты разнообразных АМ практик и 
традиций. Общая направленность существования человека в АМРП к 
определенному высшему идеалу, сотериологической цели – определяет жизненный 
путь ученика, а затем адепта той или иной традиции. Иными словами, ниже мы 
определим основные вехи на пути жизнедеятельности человека в АМРП. 
Общие компоненты АМРП и их характеристика. 
Проведенное нами сравнительное исследование феномена АМРП показало, что 
все практики носили выраженный целенаправленный характер. Их целью было 
достижение сотериологической цели, накопление и углубление религиозного опыта 
с помощью особых практик, а также определенная форма взаимодействия с 
Предельной реальностью. Нами предпринята попытка в определенной мере 
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систематизировать материал относительно крайне разнородных аскетических и 
мистических практик во множестве культурно-исторических религиозных течений.  
Несомненно, что западная философская традиция исследования мистицизма 
дает серьезное основание для осмысления феноменов аскетизма и мистицизма. Но 
при этом в попытке унифицировать многообразие мистического опыта часто 
теряется сущностные отличия различных мистических традиций. Эта 
ограниченность четко выражена С.С.Хоружим. Он отмечает: «Постмодернистская 
тяга сравнивать и монтировать все со всем, не принадлежа ничему, несет в себе 
больше пустоты, чем широты, и больше тривиального верхоглядства, чем 
«объективности» и «научности». Лишь войдя глубоко внутрь традиции (не усыпляя 
при этом разума!), сможешь увидеть ее истинное соотношение с другими – ибо 
станешь способен отличать важные, настоящие сходства и различия от внешних, 
малозначащих или вообще кажущихся. Поэтому в современной западной 
литературе, при всей любви к компаративизму, сплошь и рядом не улавливают или 
искажают даже самые общие и очевидные (изнутри!) линии различения и 
ориентации» [257, с.47]. 
В написанном С.С.Хоружим труде «Аналитический Словарь Исихастской 
Антропологии» выделяется несколько разделов, которые «изнутри», по внутренней 
структуре связаны с содержанием и сущностью исихастской АМ традиции. Это: 
Ситуация; Установка; Праксис; Феория; Эсхатология [257, с.42]. Мы считаем 
логичным и продуктивным предпринятое деление содержания работы на данные 
разделы. Для исследования главных компонентов АМРП нами также проведено 
аналогичное деление. Но в нем имеет место лишь частичное внешнее сходство с 
указанной выше градацией. Иными словами, заимствован лишь общий эвристичный 
подход к рассмотрению АМ практики (в виде связи предлагаемой градации с 
собственным содержанием предмета, с механизмами его преобразований), однако 
общее количество разделов, а главное, содержание, весьма различаются.  
В нашей работе выделены такие, на наш взгляд, главные компоненты и 
характеристики АМРП, которые позволяют последовательно проследить, в разных 
АМ традициях и практиках, общие узловые моменты данного вида познавательной 
и практической антропологической деятельности – основные мировоззренческие, 
этические и чувственно-эмоциональные опоры и ориентиры, узловые этапы и 
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стадии самой практики, а также ее главные результаты, связанные с достижением 
сотериологической цели и с определенной формой просветления адепта. 
Соответственно этому, нами выделены следующие общие компоненты и 
характеристики АМРП.  
Это: 1) ситуация (мировоззренческий контекст); 2) этическая установка; 3) 
эмоционально-чувственная установка; 4) сам процесс делания, или праксис, 
нацеленный на достижение святости или просветленности [303; 307; 308; 310]. 
Проанализируем каждую характеристику АМРП в отдельности. 
Ситуация (мировоззренческий контекст АМРП). 
Здесь мы говорим о мировоззренческой ситуации, в которой находится 
практикующий человек, и о его отношении к себе и к окружающему Миру. К 
данному мировоззренческому контексту-ситуации можно отнести: взгляд на бытие в 
целом, сформированный определенной традицией, понимание места и роли 
человека в окружающем мире; социальные стереотипы поведения и деятельности; 
сложившиеся представления о человеке, о его телесной и духовной составляющей и 
о взаимосвязи духа и тела. Особенно следует отметить фактор свободы выбора 
человека и действия, т. е. установку на то, что человек волен оставаться в прежнем 
состоянии или же превозмогать обыденность и достигать более возвышенных 
состояний. Главные мировоззренческие установки деятельности субъекта в АМРП 
разделены нами на несколько форм. 
1. Знание о потенциале духа, дремлющего в человеке. Общее понятие о духе и о 
его связи с телом. 2. Осознание Бога и божественного присутствия в бытии. 
Представление об основных ипостасях Божественного начала: а) Бог как безликая, 
безатрибутная, пронизывающая весь мир, но не тождественная миру творческая 
сила (преимущественно восточные учения); б) Бог как персонифицированный и 
личный, обладающий атрибутами и творящий мир, поддерживающий его и 
проявляющийся как в мире, так и в человеке (преимущественно западная иудео-
христианская традиция). 3. Осознание божественного бытия - как возможности 
полноты, так и пустотности бытия, - и причастности человека к ним. Осознание 
иллюзорности повседневного эго, нацеленность на видение мира таковым, каков он 
есть на самом деле. Особое понимание микрокосма и макрокосма, 
взаимозависимости их строения и функционирования. 4. Знание о совершенных 
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мистических способностях психики и тела, о способах их пробуждения и 
управления, связанных прежде всего с личностью или образом духовного 
наставника. Отмеченные основные мировоззренческие установки и формы знания в 
АМРП служат стимулом подвижничества, определяют целевые установки 
деятельности. Без них невозможна ни одна религиозная практика. Но интенсивность 
АМРП может увеличиваться в связи с нарастанием усилий и совершенствованием 
опыта, с укреплением личной веры самого практикующего.  
Этическая установка. 
 Данная установка является важнейшей подготовительной основой для всех 
АМРП. Здесь главным становится достижение определенных добродетелей. Прежде 
всего можно констатировать, что рассматриваемые ниже этические универсалии 
служат искоренению эгоистической установки. Это могут быть не только сугубо 
религиозные моральные принципы, но также и светские нравственные нормы. 
Выделяем следующие главные этические установки. 1. Любовь к Богу и к человеку. 
Любовь, как высшее духовное и гармонизирующее чувство, является одним из 
самых сильных нравственно-ориентирующих стимулов в АМРП. А в ряде практик 
она является финальной целью всей деятельности. 2. Самоотверженность и 
ненасилие. Данная установка проходит лейтмотивом во многих АМРП. 3. 
Сострадание и сочувствие всему живому. Эти качества являются базовыми и 
подразумевает способность сопереживать и соучаствовать окружающему. 4. 
Духовная чистота. Она является необходимым условием успешного осуществления 
практики.  
Чувственная и эмоциональная установка. 
Целью данной установки является культивирование благоприятных 
эмоциональных и чувственных состояний. Особую роль играет искоренение 
отрицательных чувств и эмоций, таких как ненависть, гнев, похоть, корысть, 
агрессия, и приобретение положительных качеств – доброты, любви, дружелюбия, 
искренности, честности и т.п. Во многих АМРП классическим идеалом служит 
бесстрастие и бесстрастное отношение к себе и к миру. Эмоции и чувства здесь 
должны быть крайне сдержанными. Данные практики тяготеют к мрачному и 
суровому восприятию действительности (при одновременной самоотверженной 
любви к Богу, нацеленностью на слияние с Абсолютом и т.п. – в этическом плане), и 
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в основном ориентированы на мистический гнозис. Другие же практики 
ориентированы на ярко выраженные эмоциональные и чувственные состояния, 
когда часто практика сопровождается колебаниями психического состояния 
субъекта от чувства любви и присутствия Бога, с одной стороны, до отверженности 
Богом и скорби – с другой, что сообщает жизни практикующего небывалую 
эмоциональную напряженность.  
Делание, или праксис. 
 Это сложный процесс совершенствования практикующего (ученика или 
адепта) в процессе самой практики. Это центральная характеристика любой АМРП. 
Она осуществляется в виде последовательных этапов деятельности, в результате 
которых достигаются высшие медитативные состояния. Процесс занимает обычно 
несколько лет жизни человека, в результате чего происходит практически 
автоматическое достижение нужных состояний сознания у адепта. Для того, чтобы 
устранить разночтения, возникающие при рассмотрении этой главной части АМРП, 
выделим следующие уровни праксиса.  
Первый уровень – психосоматический. Он связан с воздействием на физическое 
тело и на психосоматику. Здесь осуществляется целевое воздействие, посредством 
особых положений тела, на процесс дыхания и сердцебиения. Наиболее 
разработанные практики телесных поз, влияющих на физическое здоровье, а также 
методики сознательного сосредоточения на физических процессах мы находим на 
территории Индостана. Количество поз в них огромно. Данные позы служат не 
только для укрепления физического здоровья, анализа физических ощущений и 
(или) отстранения от них, но и являются определенными символическими образами, 
помогающими адепту вообразить определенное состояние и вжиться в него. На этом 
уровне используются также динамические фигуры и действия. Это особенно 
прослеживается в традициях дзэнских и даосских школ (тайцзицуань, цигун, боевые 
искусства типа у-шу и т.д.). Кроме того, существуют методы, связанные с танцами и 
музыкальным сопровождением, как, например, в суфизме и в индуизме [80; 83; 89; 
93; 151; 181; 224; 253; 258; 292; 293 и др.]. 
Особое значение придается дыханию. Важность и ценность этого процесса 
заметили еще в древности. Оно давало возможность влиять на сосредоточение 
внимания и регулировать психическое самочувствие. Увеличение и понижение 
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интенсивности дыхания, продолжительности вдохов и выдохов и т.п., используется 
адептами всех АМРП, как на Западе, так и на Востоке. Своеобразным ритмом, 
посредством которого настраивается дыхание, выступает сердцебиение. 
Концентрация на деятельности сердечной мышцы и связь этой деятельности со всем 
человеческим существом являлись основой многих дыхательных практик. Все 
отмеченные методы служили для сознательного контроля за чувственной и 
физической составляющей человеческого организма и представляли особый способ 
достижения бесстрастия (в религиозном понимании).  
Второй уровень праксиса – психотехнический. Это наиболее сложная область 
самосовершенствования. Основным компонентом здесь является внимание или 
внимательность. Хотя внимание присуще всем видам деятельности человека, здесь 
оно приобретает особую, сверхволевую окраску, охватывая собой по сути все 
существо человека. Начинается основной процесс медитативного делания: это 
концентрация, или фиксирование внимания на определенном объекте (в самом 
широком смысле этого слова – или на определенных частях и функциях тела 
человека, или на каком-либо внешнем предмете, или на мировой субстанции в 
целом, на Боге и т.д.). В классических йогических текстах этому соответствует 
термин «дхарана». Следует подчеркнуть, что медитация как особый метод 
духовного совершенствования сознания и организации поведения человека 
сформировалась и развилась именно в АМ практиках, в разных культурно-
исторических традициях и религиях. Поэтому в большинстве видов АМРП 
медитации уделяется важное, а порой и центральное место.  
Под объектом концентрации понимается то (тот или иной предмет), на что 
направлено (особым образом сфокусированное) сознание медитирующего (ученика 
или адепта). Объекты техники концентрации, как отмечено, могут сильно 
варьировать, представляя предметы или внешнего (объективного), или внутреннего 
(субъективного) мира, или того и другого вместе; предметы узкого или предельно 
широкого плана. Значительно различается также интенсивность АМ практики. 
Можно выделить как относительно мягкие (по активности воли), так и более 
жесткие АМРП. Когда техника концентрации становится более совершенной, 
наступает собственно созерцание, или медитация. В классических текстах это 
определяется как «дхьяна» [134, с.184]. Здесь интенсивность внимания резко 
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увеличивается, а роль воли снижается. Объект концентрации фиксируется 
вниманием уже как бы самопроизвольно, деятельность переходит на 
подсознательный уровень и осуществляется при этом уже без участия волевых 
усилий.  
В процессе углубления медитативного сосредоточения объект становится все 
более прозрачным (постигаемым) и понятным. Наконец, наступает и такой момент, 
когда объектом начинает выступать сам процесс медитации, неотделимый от самого 
предмета сосредоточения. Затем приходит черед следующего этапа, определяемый 
как контемпляция, а в йогических текстах как самадхи [120, с.387-388]. Это особое 
функциональное состояние сознания, при котором отмечается потеря собственного 
эго и осознания собственного глубинного Я.  Объект сосредоточения охватывает 
уже все сознание (процесс, предмет и результат постижения), и кроме него ничего 
не существует, сознание как бы окрашивается этим объектом. Это состояние 
классически делится на два уровня: когда еще сохраняются дискурсивная и 
рефлексивная деятельность сознания (дихотомия психического акта и 
предметности, выбор объекта, интеллектуальная деятельность, определенный взгляд 
на мир), и когда чувство эго исчезает вовсе, адепт перестает отождествлять себя со 
своими конечными мыслями, эмоциями, чувствами. Это и есть конечная цель: 
объект и субъект, психический акт и предмет этого акта сливаются воедино. 
Наступает освобождение сознания адепта от предрассудков и ложных разделений 
обыденной психической установки.   
Важно отметить в АМРП особую роль духовного наставника и духовного 
ученичества. Практически во всех практиках первоочередной фигурой выступает 
Учитель, который определяет для ученика цель практики, метод, анализирует 
ощущения ученика и в прямом смысле наставляет на путь истинный.  
За счет становления мировоззренческого контекста, этических и эмоционально-
чувственных установок в АМРП в итоге формируется гуманное и доверительное 
отношение к миру – к людям, к обществу, к природе. 
В заключении данного параграфа отметим, что медитация как определенный 
компонент мистического постижения бытия и как понятие имеет краеугольное 
значение во многих АМРП. Поэтому остановимся на понятии медитации более 
подробно. Как известно, человека окружает не только наличное бытие, 
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непосредственно ощущаемое, воспринимаемое, осмысливаемое. Существование 
человека сталкивается также с запредельным, или трансцендентным бытием, 
которое есть, но не может непосредственно быть воспринято или познано 
обычными познавательными методами и средствами, в том числе, только 
рационально-логическими. Это запредельное бытие, реальность в каких-то еще 
неизведанных, непосредственно непостижимых (с помощью обычных эмпирических 
методов) формах обычно обозначается как трансцендентность [156, с. 460-461; 
259]. Причем, если это запредельная реальность психики, души, сознания человека, 
или субъективная запредельность, то она (в отличие от трансцендентности как 
объективной запредельности) часто обозначается как трансцендентальность, или 
имманентность [156, с.460].  
Но поскольку трансцендентность и трансцендентальность невозможно познать 
обычными чувственно-рациональными методами, в истории человечества 
выработались специфические способы разных форм отражения этой запредельности 
с помощью особых иррациональных методов. Как отмечают П.В. Алексеев и 
А.В.Панин, «в литературе часто пишут об «иррациональном» в негативном смысле, 
как о чем-то недозревшем до рациональности, как противостоящем ему и его 
исключающем. Но на поверку оказывается, что у того или иного философа-
«иррационалиста», «иррациональность» есть нечто, учитывающее и  рациональное, 
основывающееся на нем, но его превосходящее и составляющее более мощное 
средство познания – «трансрациональное» (чувственная и интеллектуальная 
интуиция, постижение в целостном переживании и т.п.)» [8, с.65-66]. К числу 
наиболее сложных и эффективных иррациональных методов познания, отражения 
трансцендентного и трансцендентального бытия как раз и относится медитация. 
Можно предложить следующие распространенные ее определения. 
Медитация – умственное действие, направленное на приведение психики 
человека в состояние углубленной сосредоточенности… В психологическом аспекте 
медитация предполагает устранение крайних эмоциональных проявлений и 
значительное понижение реактивности. Соматическое состояние медитирующего 
характеризуется при этом расслабленностью, а его умонастроение – 
приподнятостью и некоторой отрешенностью (от внешних объектов и отдельных 
внутренних переживаний) … Методики медитации различаются наборами 
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технических приемов и последовательностью ступеней достижения 
уравновешенности ума и нереактивности психики [327, с.351]. 
Медитация (от лат. meditatio – размышление) – интенсивное, проникающее 
вглубь размышление, погружение умом в предмет, идею и т.д., которое достигается 
путем сосредоточенности на одном объекте и устранения всех факторов, 
рассеивающих внимание, как внешних (звук, свет), так и внутренних (физическое, 
эмоциональное и др. напряжение). Восточный тип медитации (представленный 
всеми формами йоги в Индии, даосизмом в Китае) предлагает религиозно-
мистическое растворение индивидуального сознания в безличностном, 
океаноподобном абсолюте – ситуация, реализуемая образами мотылька, сгорающего 
в пламени свечи, или соляной куклы, которая растворяется в воде моря. Другое 
религиозно-мистическое направление медитации, культивировавшиеся 
христианством, трактовало ее как слияние двух личностей (человеческой и 
божественной) [156, с.261].  
«Постижение богатства первоосновы мира, как это отмечают многие крупные 
философы, происходит также благодаря медитации. Медитация, по-видимому, 
входит составным элементом в общий философский метод трансцендирования» [8, 
с.67]. Таким образом, медитация представляет собой тщательно отработанный во 
многих религиозно-мистических традициях метод мистического познания 
трансцендентного бытия, Божественной реальности, в ряде случаев вызывающий 
особые чувства сопричастности к Божественному, единения с ним, изменяющий 
состояние души адепта. Различные виды медитативных состояний будут описаны 
при рассмотрении отдельных типов мистицизма в АМРП. 
А сейчас, на основе изложения общих представлений об АМРП перейдем к 
рассмотрению отдельных сторон данных практик. Начнем с аскетизма как общего 
направления трансформации тела человека, с целью подчинения тела духу, 
повышения эффективности достижения высших мистических состояний, 
осуществления непосредственного взаимодействия адепта с Божественной 
реальностью, Абсолютом.  
Таким образом, осуществленный целостный системно-философский подход к 
содержанию и сущности человека позволяет в целостную концепцию включить и 
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такие, казалось бы, находящиеся особняком, знания о природе человека, которые 
проявляются в аскетико-мистических религиозных практиках. Появляются 
качественно новые возможности рассмотрения философии человека в творческом 
синтезе социально-философских, научно-философских и религиозно-философских 
концепций человека». 
В настоящее время накоплен также и богатый фактический материал для 
широкого философского исследования проблемы аскетико-мистических 
религиозных практик – в области религиоведения, востоковедения, практического 
человековедения, валеологии, психотерапии, конкретных теоретических наук о 
человеке и пр. Философское онтологическое и гносеологическое исследование 
мистицизма и уникальных мистических и аскетических практик показывает, что в 
них человек способен достигать таких качеств и способностей, которые с позиций 
обыденного понимания принято считать «сверхчеловеческими».  
Указанные выше современные знания позволяют рассматривать мистицизм 
целостно, всесторонне, с учетом антропных, антропосоциальных и 
антропокосмических, в том числе трансцендентных и трансцендентальных аспектов 
бытия. 
Следует особо подчеркнуть, что неотъемлемым компонентом подавляющего 
большинства мистических религиозных практик является аскетизм. Самые 
разнообразные формы аскетического бытия позволяют человеку достигать 
состояний победы духа над телом и неуклонного совершенства духа. Поэтому 
аскетизм требует специального гносеологического и онтологического анализа в 
системе жизненных установок человека. Этому вопросу посвящен следующий 
параграф нашего исследования. 
 
3.3. Аскетизм как неотъемлемая часть аскетико-мистических 
религиозных практик человека 
 
В данном параграфе рассмотрим в основных чертах общие закономерности и 
особенности жизни аскетов в разнообразных видах аскетико-мистических 
религиозных практиках (АМРП). В частности, покажем роль аскетики в АМРП; 
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выделим различные типы аскетизма; проанализируем взаимосвязь и взаимовлияние 
аскетики и мистики в АМРП.  
Как отмечалось, целью АМРП было накопление и углубление религиозного 
опыта с помощью особых упражнений и действий. Выше нами были 
охарактеризованы общие компоненты АМРП, присущие всем изучаемым 
практикам. Это: 1) ситуация (мировоззренческий контекст и мировоззренческая 
установка личности практикующего); 2) этическая установка; 3) эмоционально-
чувственная установка; 4) сам процесс делания, или праксис, нацеленный в итоге на 
достижение святости или просветленности (т.е. реализация главных целей АМРП в 
конкретной форме жизнедеятельности практикующего). Основным способом 
познания бытия и его первоосновы является мистика, мистическое озарение, 
достигаемое чаще всего в особых медитативных состояниях [63; 70; 131; 133; 134; 
136; 151; 160; 161; 181; 192; 203; 215; 224; 233; 257; 278; 284; 286; 287; 293; 294; 298; 
343 и др.]. Главной же формой осуществления АМРП является, как правило, 
специфическое, целенаправленно достигаемое аскетическое состояние 
практикующего.  
В разных источниках трактуется по-разному. Термин «аскетизм» происходит 
от греческого слова «aske» (упражняющийся в чем-либо) и в первоначальном 
смысле употребляется как: подготовка атлетов к состязаниям, тренировка. Затем 
аскетизм стал пониматься как стремление к добродетельной жизни и борьба с 
пороками и дурными привычками [156, с.29-30]. В современной западной 
философии религии пристально рассматривается феномен мистического опыта как 
особой утонченной или высшей формы религиозного опыта. Но, как правило, в 
исследованиях мистический опыт исследуется изолированно, в отрыве от 
преобразования телесной части организма в виде соответствующих аскетических 
трансформаций, хотя изначально в христианской традиции мистическое движение к 
Богу непременно связывалось с укрощением плоти. По словам Б. В. Маркова, 
христианство играет особую роль в истории европейской культуры. Оно стремится 
достичь «вечного блаженства» неким сверхкультурным путем – подчиняя тело духу, 
а жизнь Богу. Главным противником на этом пути оказывается тело, точнее плоть 
как источник греховных желаний и помыслов [183, с. 162]. Но, как будет показано 
ниже, отношения души и тела, духа и плоти не столь однозначны [257].  
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В общей философской отечественной проблематике аскетизм, как особое 
направление познания форм жизни человека, практически отсутствует. В 
религиоведческой литературе аскетизм как отдельный предмет в определенной мере 
затрагивается. Кроме того, аскетизм является предметом исследования 
православных ученых. Так, А.И. Сидоров в книге «Древнехристианский аскетизм и 
зарождение монашества» пишет, что термин «аскетизм» приобретает три основные 
значения: 1) смысл «физический» (упражнение тела), 2) смысл нравственный 
(упражнение ума и воли) и 3) смысл религиозный [256, с.9]. Автор отмечает, что, 
если иметь в виду только нравственный и религиозный смысл, понимать под 
аскетизмом путь к религиозно-нравственному совершенству и соединению в Богом, 
предполагающий определенное внутреннее и внешнее состояние души и тела 
человека, способствующее указанной цели (девство, воздержание, пост, молитва и 
т.д.), то можно сказать, что феномен «аскетизма» был достаточно 
распространенным явлением в греко-римском мире и ветхозаветной религии в эпоху 
Рождества Христова… в древнем пифагорействе сама философия мыслилась как 
«инструмент» очищения души и ума человека, как своего рода «аскеза»; философ… 
это человек, домогающийся мудрости посредством изучения природы и путем 
практики добродетелей, в числе которых бесстрастие играло важнейшую роль, 
поскольку именно страсти рассматривались как главная причина зла для человека 
[256, с.11, 13].  
Только в христианстве со всею определенностью указано безмерно высокое 
предназначение человека… А стремление к такому совершенству и есть «аскеза». 
«Наше понятие об аскезе можно кратко определить следующим образом: 
сознательное и добровольное усилие, направленное к достижению совершенства. 
Эта устремленность к высшему совершенству имеет два основных аспекта: 
отрицательной и положительный». Положительный аспект есть подражание Христу, 
а через него – и подражание небесному Отцу и стяжание Царства Небесного. 
Отрицательный аспект, напротив, представляет отторжение всего, что является 
похотью плоти, очей и гордостью житейской [256, с. 28-29]. Анализируя аскетизм, 
С.С. Хоружий пишет, что с большинством понятий христианской аскетики, понятие 
аскезы также греческого происхождения. Это слово имело иногда смысл 
художественной и технической обработки, однако, в первую очередь употреблялось 
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для обозначения физических упражнений, закалки, неся аспект методичного 
повторения. «В тот же период физический смысл дополнился духовно-
нравственным: аскеза – воспитание духа и воли, включающее, в частности, 
воздержание, самоограничение; в учениях, выдвигавших определенный духовный 
идеал, аскеза выдвигались как необходимое средство для его достижения» [346, 
с.74]. Пост и воздержание считались первой добродетелью, матерью, корнем, 
источником и основанием всего доброго. Особую роль в аскетике занимала 
«невидимая брань» подвижника, совершавшего подвиг в борьбе со своими 
страстями, который был связан с особенно высоким душевным напряжением и 
силой воли, чаще недоступными обычному человеку [346, с.81, 85]. 
Широкое распространение аскетизм получил в IV-V столетиях в Египте, когда 
«во время гонения Диоклетианова, Антоний Великий дозволил около себя селиться 
желающим подражать его образу жизни. Едва прошло шестьдесят или семьдесят лет 
после сего, – писал П.С. Казанский, – как все пустыни Египетские наполнились 
жилищами иноков. Сколько было народу в городах… столько почти было иноков в 
пустынях» [цит. по 256, с.399]. Далее автор пишет, что различают два рода 
иноческой жизни: одних иноков называют анахоретами, других киновитами. 
Анахореты были отшельниками, оставляли общество братии. Часть из них 
поселялась вдали от всех, по временам получая пищу из монастыря или от какого-
либо христолюбца. Но некоторые из них уходили в глубочайшую пустыню, где 
проводили десятки лет, не видя лица человеческого. «Они питались дикорастущей 
травою, для питья довольствовались иногда только небесною росою, которую 
собирали с камней и растений, часто они не имели определенного жилища, но 
переходили с места на место» [256, с.401]. Киновиты же жили совместно, под 
началом одного настоятеля и имели общее имущество. «Среди пустыни и 
уединения, в суровых подвигах поста и молитвы, в постоянном наблюдении над 
внутренними движениями души и неустанною борьбою против всякого греховного 
помысла вырабатывались твердые и сильные характеры, так редкие в обществах, где 
развита внешняя, все уравновешивающая цивилизация» [256, с.514].  
Традиции иноков были восприняты и продолжены христианством на Руси, 
передаваясь в течение многих веков. Только в XIX в., как пишет Т.Н. Панченко, 
святоотеческая традиция имела ряд высоких примеров духовного подвижничества: 
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«В этом столетии жили почитаемые на Руси святые праведники Серафим Саровский 
и Иоанн Кронштадский, которым сначала народное предание, а потом православная 
церковь присвоили имена «российских чудотворцев». Жили великие аскетические 
писатели Игнатий Брянчанинов и Феофан Затворник, недавно канонизированные 
церковью. Жили старцы Оптиной пустыни Леонид, Макарий и Амвросий, к 
которым за поддержкой и духовным советом в разное время ездили Киреевские, 
Аксаковы, Гоголь, Достоевский и многие другие. Все они (и другие, не названные) 
учили словом и жизнью [256, с.362; 346]. 
Во многих восточных традициях и в традициях православного христианства 
дух и плоть, душа и тело считались неотделимыми, и эта традиция сохранилась до 
сих пор. Поэтому преобразование души не мыслилось без соответствующего 
изменения тела. В определенных формах, аскетизм монахов и отшельников имел 
своей целью подавление или даже умерщвление чувственной природы человека во 
имя высшего развития души и духа. Широко применялось не только половое 
воздержание, но и отказ от удовольствий, доставляемых созерцанием, слуховыми, 
вкусовыми ощущениями и т.д.  
Особенно древние и мощные аскетические традиции существовали на Востоке, 
в Индии. В Индии они составляют примерно четыре с половиной тысячи лет [343; 
362; 363; 364]. Здесь же можно встретить уникальное разнообразие аскетических и 
мистических практик, которые просуществовали вплоть до настоящего времени. По 
примерным подсчетам, сегодня Саду – индийские «святые» – аскеты и йогины, 
насчитывают примерно полпроцента населения страны. Их главная цель жизни – 
просветление, а путь достижения этой духовной цели лежит через аскетизм и йогу, 
которая является уникальным индийским открытием. Так например, 
«дваждырожденный» йогин (где вторым рождением считается посвящение), первую 
фазу жизни должен был посвятить изучению святых писаний, как целомудренный 
ученик под руководством Гуру (Учителя). Вторая стадия составляла продуктивную, 
производительную часть жизни в качестве хозяина дома, кормильца семьи – жены и 
детей. В третьей фазе жизни он должен был удалиться в джунгли, возможно в 
компании своей жены, совершая огненные жертвоприношения (собственным телом) 
и повторяя писания. В четвертой фазе он обязан был оставить все и стать бродячим 
аскетом, саньясином, ищущим единения с Брахманом.  
 216 
Описания древних аскетов, святых и мудрецов показывают следующее: «Саду 
ходили обнаженными и носили длинные волосы, сбившиеся в пряди, их тела были 
покрыты пылью, пеплом, лохмотьями или звериными шкурами; они разрисовывали 
яркими цветами лоб и тело и носили с собой посох и сосуд для питья; они 
соблюдали безбрачие и использовали некоторые практики йоги и умерщвления 
плоти; они жили в лесах, вдали от общества смертных» [343, с.19]. Этот образ 
индийские святые аскеты сохранили до настоящего времени. Аскетические 
практики были очень различными – от умеренного аскетизма до чудовищных 
обрядов истязания собственного тела и приношения в жертву собственной плоти 
или ее частей. «Это жертвоприношение принимало разные формы – от искупления и 
аскетической дисциплины до умерщвления плоти, самоистязания и ритуального 
самоубийства… Практиковали суровые упражнения хатка-йоги. Как бы то ни было, 
их первичной целью было не только мистическое единение с божеством, но и 
достижение йогических сил – таких как телепортация, способность становиться 
невидимым, проникать в ум другого человека, ходить по воде и летать по воздуху» 
[343, с.24].  
Таким образом, исследование проблемы аскетизма в АМРП показывает, что, 
во-первых, это очень многообразное явление; во вторых, и то, что обычно мистик 
был одновременно аскетом. Аскет – это человек, достигающий аскетического 
состояния и существующий в нем для наиболее полной реализации 
сотериологической цели. Проведенное широкое сравнение аскетических состояний 
в АМРП разных конфессий и традиций позволило нам предложить следующее 
понимание аскетизма. Аскетизм – это определенное направление деятельности 
человека по ограничению телесных функций и материальных потребностей; это 
свойственный практикам разных философских и религиозных учений контроль над 
телесной частью человека, связанный с целенаправленным ограничением или 
подавлением телесных и чувственных желаний, с добровольным уходом 
(временным или постоянным) из мира людей, с воздержанием от некоторых видов 
пищи и т.д., необходимый для достижения высших духовных состояний – свободы и 
возвышения духа. Но в таком предельно широком определении (при его более 
глубоком рассмотрении) аскетизм оказывается крайне расплывчатым и 
многогранным понятием. Поэтому далее следует рассмотреть данный феномен во 
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всем его многообразии, что затем позволит расширить и конкретизировать общее 
определение.  
Под аскетическими действиями можно понимать и обычный пост мирянина, и 
крайние формы самоограничения, (например, в джайнизме, где идеалом 
аскетической практики есть полный отказ от пищи). Поэтому мы склонны 
рассматривать аскетизм и аскетические усилия в широком смысле, как 
непреложный атрибут всей религиозной практики и понимать любое религиозное 
действие, направленное на подавление той или иной функции (телесной, 
психической, социальной) как аскетическое. Крайний же аскетизм, включающий 
предельные формы подавления телесного и некоторых других функций организма 
человека, обозначим термином аскетика. Отметим, что именно аскетика чаще всего 
присутствует в АМРП. Для того, чтобы проанализировать данное явление, надо 
рассмотреть различные его аспекты (связанные с телом, психикой, с познанием как 
функцией сознания, с социальной функцией). Сюда прежде всего входят различные 
аскетические практики подавления и трансформации физического тела. 
Проведенное нами сравнительное исследование аскетических традиций и 
практик показало, что для более глубокого понимания данного явления необходимо, 
во-первых, отметить основные функции организма, подвергающиеся подавлению, 
ограничению или изменению. Это прежде всего: питание, половая функция, 
нахождение тела в пространстве, сон, температурный режим. По признаку того, 
какие функции организма подвергаются преимущественному подавлению, выделим 
следующие основные виды аскетизма в АМРП. 
1. Ограничение или трансформация функции питания. 
Чаще всего аскетическая практика подразумевает ограничение в питании. 
Наиболее распространенным является ограничение в мясной пище или полный 
отказ от нее, по разным причинам: с целью соблюдения правила ненасилия и любви 
(индийские и христианские аскетические практики); во избежание «заражения 
грубыми животными энергиями», возможного при поглощении той или иной 
мясной пищи и т. д. Во многих аскетических практиках «жар пищеварения» 
считается очень важным и его растрата неприемлема. В джайнизме цель 
аскетической практики – полный отказ от пищи. Особым замечательным явлением 
при ограничении или отказе от пищи является «телесная легкость» и 
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«незамутненность сознания», которая способствует видению божественного. Хотя 
существуют также и аскетические практики, где применяется ритуальное поедание 
мясной пищи для пробуждения сильнейшей «животной силы», как, например, в 
тантричесих ритуалах, но это делается для того, чтобы впоследствии также 
поставить эти силы под контроль воли и духа и трансформировать в другие виды 
деятельности в АМРП. Благоприятной пищей, если можно так выразиться, 
считаются продукты растительного происхождения. 
2. Ограничение или трансформация половой функции. 
Немаловажную роль в аскетике играет половое воздержание или крайне редкий 
половой контакт. Чаще всего считается, что аскет, вступая в сексуальные 
отношения, предается греховной природе и растрачивает свой духовный и телесный 
потенциал. Хотя существует также много аскетических практик, где совокупление 
(правда, очень редкое) обладает некой мистической силой (об этом пойдет речь при 
описании разных видов мистики). В таких случаях партнеры уподобляются 
божественным архетипам, например Шиве и Шакти в тантризме, т.п. Во многих 
аскетических практиках бытует представление, что половая страсть при ее 
трансформации в духовную может способствовать духовному прогрессу. В 
некоторых даосских и тантрических АМ практиках, при половом акте семя не 
должно испускаться из тела, а впоследствии должно трансформироваться в энергию 
(упражняй семя, дабы оно трансформировалось в энергию; упражняй энергию, дабы 
она превратилась в дух; упражняй дух, дабы он возвратился в пустоту) [120; 141; 
294; 303].  
3. Особое положение тела в пространстве. 
При описании и анализе нахождения тела в пространстве, имеем ввиду 
различного рода целенаправленные перемещения практикующего или, напротив, 
ограничение движений, нахождение на определенном месте, в определенной позе и 
т.д. Можно выделить крайние формы: с одной стороны, статичную, связанную с 
постоянным пребыванием на одном месте (например, столпничество в 
христианском аскетизме); с другой – динамичную форму, с постоянным 
непрекращающимся движением (например, различного рода аскеты-саниясины в 
индуизме, которым нельзя пребывать на одном месте более трех дней). Также 
следует отметить множество отдельных форм в виде непрерывного стояния, 
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сидения, статического положения определенных частей тела (например, поднятая в 
течение нескольких лет рука), прохождения определенного расстояния с 
постоянными преклонениями и т.п. Чаще всего наблюдается смешанные виды.  
4. Ограничение или трансформация сна. 
Отметим, что в аскетике сон – это также функция организма, которая 
подвергается подавлению или изменению. Именно во сне организм расслабляется, и 
в сознании всплывают подавленные желания и страсти. Поэтому в АМРП 
встречаются методики длительного бодрствования, во многих случаях они 
сопровождаются длительными молитвами, созерцаниями, изучением религиозной 
литературы. Во многих религиозных практиках, считается, что аскет должен 
поставить под духовный контроль все время своего существования, в том числе, 
свой сон. В таких случаях применяется длительное бодрствование, часто тесно 
связанное с крайне неудобными положениями тела во время сна или вообще с 
крайне неудобным ложем. Можно встретить сон в сидячем положении или в 
положении стоя, в различные рода неприспособленных для сна местах, например, на 
открытой земле, в деревянном ящике и т.п. 
5. Трансформация температурных условий. 
Аскетические практики предполагают разнообразные методики пребывания 
практикующего в неблагоприятных температурных условиях. Здесь, в зависимости 
от географической широты и особенностей местности, применяется длительное 
пребывание при температуре окружающей среды, не свойственной организму в 
данных климатических условиях. Это или очень высокие температуры (например, у 
индийских аскетов, так называемая огненная тапасья), или же пребывание в крайне 
низких температурах (например, тантрические буддийские практики в Тибете). 
Также элементами данных практик является нахождение тела аскета в различных 
«стихиях» (особенно популярны «стихии» огня и воды).  
6. Процесс умерщвления плоти. 
Одной из характеристик аскетики в некоторых АМРП являются различные 
методики умерщвления плоти. Здесь мы сталкиваемся с большим разнообразием 
приемов. Самыми крайними являются практики полного разрушения физического 
тела. Часто тело аскета подвергается таким истязаниям, после которых уже 
невозможно его нормальное функционирование. Это, например, обет поднятой руки 
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в индуизме или обет беспрерывного стояния. Можно также выделить и массу 
искусственных средств: вириги, пояса безбрачия, иглы, цепи и т.п.  
Кроме приведенных выше изменений телесных функций и состояний 
организма, следует отметить также различные аспекты аскетизма и аскетики. 
Психологический аспект аскетизма. 
К нему следует отнести такие стороны аскетической практики, которые 
непосредственно связаны с изменением сознания и психики человека. Особое 
внимание в аскетизме придается контролю над информацией, поступающей извне, и 
над объемом такой информации. Аскет словно ставит особый фильтр, 
процеживающий информацию. Через такой информационный фильтр в сознание 
субъекта проходит только та часть внешней информации, в которой заинтересован 
субъект. Как отмечалось выше, для аскетической практики непреложными являются 
этические установки существования. Очень высокие этические нормы и требования 
становятся для практикующего целью и основой морального совершенствования. 
Хотя этические универсалии являются общими для большинства видов аскетизма 
(например, духовная чистота, самоотречение, любовь, сострадание, нестяжание и 
т.д.), но для различных практик характерны различные ведущие добродетели. 
Например в джайнизме и классической йоге это ахимса (непричинение вреда живым 
существам); для стоических идеалов характерно холодное бесстрастие по 
отношению к миру и к себе; для различных видов бхакти-йоги этическим идеалом 
служит чистота, без которой невозможна любовь к Ишваре; в христианском и 
исламском аскетизме, каким бы суровым он ни был, это любовь. Как всегда, 
существуют исключения, в которых этические добродетели считаются слишком 
земными и их следует преступить (например, практики очищения воли в различных 
ветвях индуистского и буддийского тантризма, во многих даосских аскетических 
практиках). Но это не значит, что этические нормы вовсе не существуют для аскетов 
данных направлений. Они практикуются лишь на начальном этапе АМРП и служат 
трамплином для последующей аскетической и мистической деятельности.  
Отметим также, что наряду с позитивным аспектом, связанным с 
приобретением возвышенных добродетелей, существует и негативный аспект, т.е. в 
практике вычленяются те нравственные качества, которые в процессе делания 
должны быть устранены. Практически все направления аскетизма сходятся в 
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представлениях о том, что самыми негативными и тонкими качествами личности, 
требующими преодоления и устранения в АМРП, являются гордыня и эгоизм. Далее 
список можно пополнить сладострастием и похотью, стремлением к власти и 
имуществу и др. Для каждого аскетического направления существует определенный 
свод позитивных и негативных личностных качеств, который может варьировать в 
зависимости от цели практики.  
Гносеологический аспект. 
Данный аспект в АМРП признается практически всеми представителями 
аскетизма. Он тесно связан с мистицизмом. Во-первых, это «трезвое», 
незамутненное эгоистической установкой познание мира в русле беспристрастного 
отношения к нему. Во-вторых, это познание того, что признается в АМРП главной 
целью, к которой стремится аскет (Бог, Абсолют, полнота бытия и т.п.). Отстраняясь 
от чувственного и материального, аскет проникает в сверхчувственные 
божественные сферы. 
Социальный аспект аскетизма. 
Аскетика часто предполагает уход из мира и практически полное отрешение от 
общества. Так или иначе, по представлениям аскетов, жизнь в миру не способствует 
духовному прогрессу, а только тормозит его. Чаще всего для своей практики аскеты 
выбирают отдаленные, труднодоступные места, например, леса, горы, пещеры, 
пустыни и т.п., или же места, отличающиеся в обыденном понимании дурной 
славой, – кладбища, кремационные площадки, «нечистые» места и пр. С одной 
стороны, эти места способствуют уединению, а с другой – вносят дополнительные 
трудности психологического характера (такие как страх, печаль и т.п.), которые 
должны быть преодолены в процессе аскетической практики.  
Рассматривая социальный аспект, следует особо отметить отношения аскетов 
с обществом. Здесь мы выделяем несколько видов отношений: конфликтный, 
индифферентный, лояльный, мирской.  
Конфликтный тип чаще связан с сектантским движением, он смело выступает 
против главенствующей идеологии и нравов, как религиозного, так и светского 
характера. Особенно подчеркивается разрыв отношений с обществом – с 
социальным окружением, с семьей и т.п. Это может выливаться в воинствующий 
аскетизм, в том числе, связанный с появлением аскетов-воинов (например, 
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воинствующие аскеты в индуизме, исламе, христианстве, даосизме, чань-буддизме). 
Порой такого рода аскеты выступают как грозная сила, способная влиять на 
различные социальные процессы и отношения.  
Индифферентный тип предполагает абсолютно безразличное отношение к 
обществу. Аскет находится в разных плоскостях с мирской действительностью и не 
прилагает никаких усилий для ее изменения. Часто жизнь аскетов может проходить 
в полном уединении от общества и в забытьи десятки лет.  
Лояльный тип аскетизма находится в русле основной идеологии и полностью 
поддерживает существующий порядок. Иногда уединение и аскетическая практика 
гармонично вписываются в этапы социальной жизни, например варнашрамадхарма 
в Индии. Это предполагает несколько жизненных этапов, из которых, например, 
лишь последние этапы характеризуется удалением в лес, аскетической 
деятельностью и познанием Бога.  
Мирской тип занимает особое место. По представлениям аскетов, это один из 
наиболее сложных видов отношений. Здесь должна постоянно сохраняться очень 
трудноуловимая черта между мирской деятельностью, предполагающей различные 
отношения с обществом, и строгой аскетической дисциплиной. Такие аскеты 
принимают активное участие в общественной жизни, часто становятся любимцами 
народа. Конечно, выделенные выше виды отношений аскета и общества являются в 
определенной мере идеализированной моделью. В реальной жизни они часто 
«смешиваются» между собой, образуя переходные формы отношений.  
Анализируя далее социальный аспект, следует остановиться на формах бытия 
аскетов, среди которых можно выделить: одиночную, групповую и массовую.  
Одиночная форма существования представляет собой полное уединение, без 
общения как с обычными людьми, так и с собратьями-аскетами. Данная форма в 
жизни многих аскетов является скорее не абсолютной, а перманентной, т.е. 
включает довольно длительные периоды их полного уединения. Она крайне трудна 
для многих практикующих. Часто вокруг аскетов-одиночек организуются группы 
последователей.  
Групповая форма аскетизма наиболее разнообразна. Это могут быть, например, 
мобильные группы, сопровождающие аскета-лидера. Наиболее известны группы 
общежительного – монастырского типа. Образ жизни монастырских групп, их быт 
 223 
(питание, проживание, исполнение религиозных ритуальных и культовых действий), 
объединяет множество практикующих и облегчает испытания, которые они на себя 
налагают.  
Массовая форма встречается в многих религиозных общинах и сектах. В целом 
она является наиболее лояльной по отношению к соблюдению суровости 
аскетической практики.  
Нестяжательский (имущественный) аспект АМРП. 
Он составляет особенность жизни аскета и характеризуется предельной 
минимизацией всех материальных благ субъекта. Имущество аскета крайне скудно. 
Чаще всего это келья, землянка или хижина; очень простая и грубая одежда на его 
теле; религиозная литература; чаша для еды и подаяния; сумка; различные 
ритуальные принадлежности (четки, изображения или скульптурки божеств и т. п.); 
символы принадлежности к той или иной религиозной группе. 
Духовно-нравственный аспект. 
Он уже с разных позиций освещался выше. Поэтому здесь, обобщая сказанное, 
лишь подчеркнем, что данный аспект является центральным, главенствующим, 
определяется исходными и итоговыми целевыми установками АМРП и составляет 
саму сущность аскетизма, аскетики, мистики, и всех конкретных методов и форм 
делания. Именно он определяет неоспоримый приоритет духовного совершенства, 
альтруистических устремлений и (или) жизни в любви, возвышение духовных 
критериев над желанием разрастания материального благосостояния, противостоит 
эгоцентризму, гордыне и алчности. Данный аспект показывает, что именно 
здоровый, гармоничный и сильный дух в высокой вере и любви к мировым 
первоосновам бытия определяет здоровье тела или способен коренным образом 
изменить последнее; именно дух практикующего обусловливает верно налаженные 
отношения с миром.  
Дальнейшее более глубокое рассмотрение аскетизма и аскетики позволяет 
выделить также основные цели аскетических практик. Как подчеркивалось выше, 
любая АМРП обязательно базируется на определенной цели, которая определяет 
главную установку всей деятельности практикующего. Среди разнообразия целей 
АМРП можно выделить несколько основных целей аскетизма: 
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Жертвенный аскетизм. Цель коренится в ранних формах религиозной жизни, а 
именно, в жертвоприношении. Отличие состоит в том, что здесь жертвоприношение 
переносится во внутренний мир аскета, где объектом становится тело или же его 
определенные органы. Такое аскетическое жертвоприношение своей плоти (или ее 
части) Богу является необходимым залогом правильного общения между человеком 
и Богом. Сюда можно отнести, например, оскопление, самоубийство и т.п. поступки.  
Искупительный аскетизм. Цель обоснована доктриной греховности плоти 
человека, согласно которой греховность сопутствует телу, присутствуя изначально 
или накапливаясь в результате неправедной жизни. Аскетическая дисциплина 
должна способствовать изживанию греховного начала и накоплению благих заслуг. 
Это, например, изживание кармических предрасположенностей в результате 
аскетической практики в индуизме.  
Любовный аскетизм. Ведущим фактором и главной целью является любовь к 
Богу и человеку. Часто суровые аскетические практики пронизаны чувствами любви 
и сострадания, полностью перекрывающими эгоизм. Так, аскетизм бхакти-йогинов, 
их отказ от земных и небесных удовольствий продиктован божественной любовью 
(према), самоотречением и покорностью (прапатти).  
Катарсический аскетизм. Его целью является духовное очищение или 
обновление практикующего. Это средство, без которого невозможен определенный 
религиозный ритуал или же познание Бога. Такого рода аскетизм очень широко 
распространен во всех религиях. Катарсические методики используются перед 
ритуалами перехода в разные духовно-религиозные состояния. Например, перед 
крещением требуется воздержание от определенных продуктов или действий. Во 
многих практиках без предварительного очищения невозможно прикосновение к 
Божественной действительности, а тем более ее познание.  
Инициатический аскетизм. Инициация предполагает аскетическую практику, 
как необходимую ступень самосовершенства. С одной стороны, она используется 
для проверки способностей инициируемого и его воли, а с другой, способствует 
усилению эффекта всего духовного продвижения. 
Героический аскетизм. Данный тип распространен практически во всех 
мифологических сюжетах. В религиозных мифологических сюжетах он представлен 
образами святых и мучеников. Происходит добровольный героический отказ от 
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телесного и привычного осуществляется под мощным воздействием и по примеру 
образов героев. Аскетический цикл представлен тремя ступенями – исход, 
инициация, возвращение.  
Кроме названных видов, аспектов и других характеристик аскетизма, можно 
выделить также несколько основных параметров бытия субъекта и его отношения к 
себе (к своему духу и телу), и к миру. Они включают: отношение к телу, отношение 
к процедурам, связанным с трансформацией телесных функций и совершенством 
духовных; отношение к миру. В зависимости от отношения субъекта к духу, телу, 
миру, выделяем три основных типа аскетизма. 
Отрицательный аскетизм. Характеризуется крайне негативным отношением к 
телесному и физическому. Обычно практика строится на ярко выраженных 
дуалистических отношениях Дух – Тело. Свобода духа, да и вообще духовная 
практика невозможна без равнодушного отношения к физическому, а чаще связана с 
угнетением последнего. Тело считается тем, чего следует стыдиться, что должно 
быть презираемо. Дух, низвергнутый в тело, страдает и не может быть свободным и 
близким к Богу. Спасение мыслится как полное избавление от материального. 
Данный тип аскетизма тяготеет к наиболее суровым аскетическим практикам. 
Основной целью является расторжение связи между духовным и телесным 
началами. Мировоззренческой базой здесь является противопоставление духа и тела 
при явном приоритете первого, которое проистекает из главенства мирового духа, 
Бога и т.п. над остальным тварным миром. Последний же представляется 
средоточием зла и греха. Поэтому общение с миром, пребывание в нем недопустимо 
для аскета и крайне неблагоприятно для вступивших на путь аскетической 
практики.  
Подчинительный аскетизм. В мировоззренческих установках данного типа 
аскетизма тело представляется склонным не только к пороку, но в тоже время и к 
благому. Оно занимает как бы нейтральное положение. Если оно будет подчинено 
духу, то сослужит верную службу своему хозяину, но если же дух потакает телу, то 
оно превращается в негативную силу, способную поработить навеки дух. При этом 
аскетическая практика менее сурова, чем в отрицательном аскетизме. Ее основной 
целью является подчинение телесной части организма духу практикующего. 
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Большое внимание уделяется различным очистительным процедурам, 
переориентации чувств и т. п.  
Для подчинительного аскетизма не характерно резко отрицательное отношение 
к тварному миру и его полное противоположение Божественному. Хотя мир 
пронизан грехами и пороками, все же существует возможность подчинения его 
Божественному и духовному началу, следовательно, его постепенной 
трансформации в правильном направлении. 
Трансформативный аскетизм. В данном типе взгляд на тело в целом 
противоположен таковому в отрицательном аскетизме. Согласно данной 
мировоззренческой доктрине, тело способно приобщиться к божественному. В 
основе практики лежат представления о подобии микро- и макрокосма, о единстве 
мировых законов, действующих во Вселенной и в человеке. Этот тип крайне 
интересен, т.к. в нем подчеркивается наличие особых способностей, потенциально 
заложенных в теле, а их раскрытие и совершенство способны усилить духовную 
практику. Аскетическая практика здесь сложная и многосторонняя. Очень часто 
перемежается с физическими упражнениями, как, например, в йогических 
практиках. 
Обобщая все выше сказанное, можно сделать следующие выводы. 
Философский анализ аскетизма и аскетики как особых форм бытия людей, 
связанных с разными видами АМРП, оттачивающихся на протяжении веков в 
разных социокультурных условиях и культурно-исторических традициях, 
показывает, что это весьма сложное, неоднозначное направление духовного или 
духовно-телесного совершенства человека на его пути к достижению гармонии с 
первоосновами мира. 
Сам аскетизм в АМ традициях приобретает крайне разнообразные формы, в 
связи с чем в настоящей работе, с целью более глубокого понимания проблемы, 
нами выделены самые разнообразные его типы, формы, виды.  
В целом следует подчеркнуть, что верное понимание аскетических традиций и 
умелое их использование в современных условиях возможно лишь при глубоком 
понимании сложной многогранной сущности человека, единства духа, души и тела, 
слова и дела, веры и знания, живого знания и практики жизни, а также 
несомненного приоритета духа над телом в процессах жизнедеятельности. Данная 
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ключевая аксиологическая установка полностью соответствует и русским 
святоотеческим аскетическим традициям, вошедшим в православное христианство 
на Руси через восточное православие, отраженное в трудах греческих церковных 
писателей. Как отмечает Т.Н. Панченко, именно здесь понятие аскезы стало 
означать духовное подвижничество Христа ради, жизнь на началах одного духа при 
подавлении потребностей тела, кроме самых необходимых [352, с. 361]. Он пишет: 
«Святоотеческая аскетическая традиция на протяжении всего XIX века сохраняла 
очаги святости и высокого духовного подвижничества» [352, с.362].  
Феофан Затворник в своем произведении «Что есть духовная жизнь и как на 
нее настроиться?» (1914) учил, что есть разные стороны, или степени жизни. Есть 
сторона и степень жизни духовная, есть – духовно-душевная, есть – собственно 
душевная, есть – душевно-телесная… есть – телесная. Пять ярусов, но лицо 
человека одно, и это лицо живет то тою, то другою, то треьею жизнию и, судя по 
тому, какою жизнию живет, получает особый характер, отражающийся и в его 
воззрениях, и в его правилах, и в его чувствах» [352, с.395]. «Что касается 
душевности и телесности, то они сами по себе… безгрешны как естественные нам; 
но человек, сформировавшийся по душевности или, еще хуже, по плотяности, не 
безгрешен… Погрешность здесь в исключительном преобладании того, что должно 
состоять в подчинении» [там же, с.397].  
Таким образом, важен не аскетизм «сам по себе», а лишь аскетизм, в основе 
которого лежат духовные цели [303; 305; 308]. Именно эта главная мысль и 
установка заключена практически во всех АМ традициях. Сущность АМРП 
заключена в неразрывности аскетических и мистических трансформаций человека.  
Таким образом, в параграфе исследован аскетизм как особая форма возрастания 
духа человека в его борьбе со страстями и вожделениями тела. В аскетизме человек 
проходит путь сложнейшего самопреодоления себя на пути к взаимодействию с 
Предельной реальностью (в разных формах, личностно воспринимаемых адептом). 
Гносеологический анализ исследования проблемы требует использования 
соответствующей системы понятий, уточненных автором диссертации. Основные из 
них следующие: 
Аскет – это человек, достигающий аскетического состояния и существующий в 
нем для наиболее полной реализации сотериологической цели. Проведенное 
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широкое сравнение аскетических состояний в АМРП разных конфессий и традиций 
позволило нам предложить следующее понимание аскетизма. Аскетизм – это 
определенное направление деятельности человека по ограничению телесных 
функций и материальных потребностей; это свойственный практикам разных 
философских и религиозных учений контроль над телесной частью человека, 
связанный с целенаправленным ограничением или подавлением телесных и 
чувственных желаний, с добровольным уходом (временным или постоянным) из 
мира людей, с воздержанием от некоторых видов пищи и т.д., необходимый для 
достижения высших духовных состояний – свободы и возвышения духа. Аскетизм и 
аскетические усилия в широком смысле – непреложный атрибут всей религиозной 
практики. Крайний же аскетизм, включающий предельные формы подавления 
телесного и некоторых других функций организма человека, обозначим термином 
аскетика. Именно она чаще всего присутствует в АМРП.  
Рассмотрены различные аспекты аскетизма, в том числе крайние (аскетика), 
связанные с телом, психикой, с познанием как функцией сознания, с социальной 
функцией. Это, прежде всего, различные аскетические практики подавления и 
трансформации физического тела. 
Аскетизм удивительно разнообразен по своим формам, их проявлениям, 
аспектам, вариациям аскетического образа жизни и т.д.  Поэтому для 
систематизации социокультурного богатства этого феномена, в диссертации 
предложено и исследовано несколько классификаций аскетического бытия адептов, 
его неразрывной связи с мистицизмом. Но следует подчеркнуть, что в реальной 
жизни чаще всего наблюдается смешанные виды аскетического бытия.  
Выявлены основные функции организма, подвергающиеся подавлению, 
ограничению или изменению: питание, половая функция, нахождение тела в 
пространстве, сон, температурный режим. По признаку трансформации или 
подавления функций организма, выделены следующие основные виды аскетизма в 
АМРП. 1. Ограничение или трансформация функции питания (ограничение или 
прекращение питания, ограничение животной пищи, ритуальные приемы пищи и 
пр.). 2. Ограничение или трансформация половой функции (от полового 
воздержания до ритуальных совокуплений). 3. Особое положение тела в 
пространстве (от статичных форм, напр., столпничества, до динамичных с 
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непрекращающимся движением). 4. Ограничение или трансформация сна (с 
соблюдением режима сна и бодрствования или с резким ограничением сна, сон в 
неудобных позах и пр.). 5. Трансформация температурных условий (как испытание 
стихий огня и воды, от огненных до холода). 6. Процесс умерщвления плоти (тело 
или его часть подвергаются таким истязаниям, что теряют свои функции).  
Исследованы также важные аспекты аскетизма и аскетики. Это: 
психологический аспект (инициирующий изменения сознания и психики человека, 
связанный как с приобретением добродетелей, так и с нежелательных опасных черт 
характера); гносеологический аспект (незамутненное эгоистической установкой, 
сверхчувственное познание мира); социальный аспект (от ограничения связи с 
обществом до полного отшельничества). 
Проанализированы типы взаимодействия аскетов с обществом: конфликтный 
(неприятие социальных норм, сектантские движения и т.п.); индифферентный 
(абсолютно безразличное отношение к обществу); лояльный (принятие порядка 
социальной жизни, но с собственным аскетическим путем); мирской тип аскетизма 
(наиболее сложный необходимостью сохранять трудноуловимую грань между 
обыденной мирской деятельностью и строгой аскетической дисциплиной).  
Исследованы разные формы бытия практикующих аскетов: одиночная (полное 
уединение); групповая (мобильные или стационарные группы); массовая (наиболее 
лояльная по отношению к соблюдению суровых ограничений). Особо следует 
подчеркнуть, что суровость аскетических практик в современной жизни в целом 
значительно ослабевает. 
Крайнее разнообразие аскетизма проявляется и в других аспектах и целях, 
например, нестяжательском, духовно-нравственном, жертвенном, искупительном, 
любовном, катарсическом, инициатическом, героическом. Важное значение, по 
мнению автора, имеет рассмотрение оптимальных и неоптимальных форм 
аскетизма, последняя из которых заключает в себе ряд прогрессивных возможностей 
организма в экологическом, валеологическом, геронтологическом, резервно-
ориентированном, духовно-нравственном аспектах бытия человека.  
 
 230 
3.4. Основные типы мистицизма в аскетико-мистических 
религиозных практиках 
 
В данном параграфе мы представим результаты нашего исследования, 
касающиеся типологии мистицизма в разнообразных мистических практиках. 
Считаем, что данная проблема актуальна не только в историческом, но и в 
современном аспектах, поскольку мистические учения и мистические практики во 
все времена привлекали и привлекают значительные слои людей. С одной стороны, 
это внутренняя неодолимая тяга человека к тайнам мира. С другой – это желание 
постигнуть глубины собственной души, существования, пойти по пути духовного и 
нравственного самосовершенствования. 
Поэтому и в современной жизни довольно часто встречаются различные 
(индивидуальные, групповые и коллективные) формы поведения людей, 
базирующиеся на опыте мистических и аскетико-мистических (АМ) традиций, или в 
виде целостного повторения определенных ритуалов и практик, или в виде 
использования их отдельных фрагментов. Поэтому и в настоящее время глубокое 
знание разнообразия мистического бытия практикующих – учеников и адептов в 
АМРП – имеет не только теоретическое, но и практическое значение для понимания 
специфических форм поведения людей в современном обществе.  
Прежде чем приступить к анализу типов мистицизма в разных аскетико-
мистических традициях, кратко остановимся на том, что представляет собой 
существо трансляции традиционной культуры в АМРП. Как отмечают Ю.Ф. 
Абрамов, В.И. Куйбарь и др. исследователи, в традиции имеет место передача 
особого духовного опыта от Учителя к ученикам. «Каким же образом учитель 
«порождает» себя в ученике? И что требуется от ученика, чтобы адекватно 
воспроизвести личность учителя? Предположим, что всякая традиционная система 
ученичества должна быть выверена таким образом, чтобы обеспечить максимально 
глубокий мимезис учителя с учеником, их наибольшую внутреннюю близость. 
Каковы же были специфические приемы передачи традиционного опыта и в чем 
состояло передаваемое знание? Древние тексты сообщают, что в качестве такого 
знания были священные веды; что же касается метода передачи, то таковым 
являлось чтение их учителем вслух, повторение (с голоса) их учеником и 
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последующее заучивание наизусть. Если при этом учесть горизонтальную структуру 
вед, предполагающую поступенчатое комментирование предыдущих слоев 
следующими, то станет ясно, что учитель передавал ученику не просто знание 
священных текстов, но ритуал, то есть чрезвычайно сложную и иерархизированную 
систему сакрального поведения [2, с. 49-50]. Так, В.С. Семенцов [253] выделяет три 
уровня, организации деятельности ученика: 1) совершенно точно произнести слова 
ритуальной формулы; 2) одновременно совершить физическое действие (описанное 
в сакральном тексте и не воспроизводимое, по-видимому, без подражания учителю); 
3) наконец, одновременно с вышеперечисленным ученик должен был создать в уме 
определенный образ, предписанный текстом брахманы. «Динамика формирования и 
существования традиции внутренне противоречива. С одной стороны, назначение 
традиции – фиксировать и сохранять религиозный опыт. С другой стороны, 
религиозный опыт представляет собой принципиально динамичная, становящаяся 
реальность, которая не поддается прямому выражению. Разумеется, в опыте 
традиции есть то, что можно: 1) понять и выразить; 2) понять, но не выразить; 3) ни 
выразить, ни понять» [2, с.59]. Таким образом, в разных АМ традициях трансляции 
знаний от Учителя к ученику имеют место разные способы постижения учения, 
практики, достижения способов бытия, характерных для адептов разных АМРП. 
Как было указано в предыдущей главе, нами выделено несколько основных 
типов мистицизма, проявляющихся в АМРП. Это: интеллектуально-
созерцательный (гностический); акустико-герменевтический; психотехнический; 
эмоционально-чувственный; психосоматический; эротико-сексуальный мистицизм. 
Охарактеризуем в общих чертах каждый из выделенных типов.  
Интеллектуально-созерцательный (гностический) мистицизм. 
Данный тип мистицизма развивался практически во всех АМРП, в виде 
течения, охватывающего представителей АМ традиций, наиболее склонных к 
философскому мышлению. Основными чертами данного типа являются: примат 
абстрактно-спекулятивной деятельности, ведущая роль процесса познания с 
помощью мистического разума и осознания аскетом-гностиком Божественного и 
иного бытия в религиозно-мистической практике. 
Знание здесь выступает тем идеалом, к которому должен стремиться мистик-
аскет. Именно знание предстает как залог соединения с Божественным или основой 
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освобождения и просветления личности. Но знание в интеллектуально-
созерцательном мистицизме только отчасти является информацией или 
теоретической конструкцией. Здесь оно выступает как нечто преобразующее весь 
умственный континуум субъекта, а в итоге и всю его психику.  
Представители различных АМ традиций прекрасно осознавали ту дистанцию, 
которая лежит между разными видами истин – знанием как абстрактно-логическим 
конструктом и знанием как широким мистическим умопостижением предмета (в 
последнем подобная логическая конструкция, если и имеет место, то занимает лишь 
определенную часть целого).  
Преобразование сознания через мистическое знание возможно только через 
личностный опыт, через личное переживание. Такое знание не существует вне 
личности и выступает как особое состояние сознания, как экзистентное знание. Оно 
требует очень тщательной и долгой подготовки аскета-гностика, «предуготовления» 
к его получению. Оно изменяет не только умственное состояние, но и весь 
онтологический статус субъекта. Это, например, ярко отражается в высказывании 
Григория Паламы, показывающем необходимость духовно-праксеологического 
аспекта знания: «… Мы называем истинным воззрением не знание, добываемое 
рассуждениями и умозаключениями, а знание, являемое делами и жизнью, 
единственное не просто истинное, но прочное и непоколебимое: ведь, как 
говорится, всякое слово борется со словом, но какое с жизнью? И уж конечно мы не 
думаем, что приемами различения, умозаключения и расчленения человек способен 
познать самого себя, если трудным покаянием и напряженным борением не изгонит 
прежде из собственного ума гордость и лукавство. Потому что, кто не приведет 
своего ума таким путем и к такому устроению, тот не увидит даже своего незнания, 
а только с этого начинается успешное познание самого себя» [65, с. 73].  
В целом, для интеллектуально-созерцательного типа мистицизма характерно 
кодирование данного типа знания в особых текстах-учителях, которые 
предназначены не только для объективного изложения, передачи какой-либо 
информации (хотя и эта роль не отрицается), но главное – выступают как духовный 
инструмент жизнедеятельности личности [46; 47; 48; 65; 80; 86; 87; 94; 109; 115; 
120; 140; 141; 151; 161; 168; 172; 177; 178; 188; 207; 215; 224; 225; 234; 277; 279; 287; 
301; 306; 348; 354; 357; 363; 371]. Можно сказать, что обретаемое мистическое 
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знание есть интуитивное знание-переживание, составляющее неотъемлемую часть 
жизнедеятельности практикующего, некое видение-ведение, по достижении 
которого является мудрость.  
Важнейшую роль в интеллектуально-созерцательном мистицизме приобретает 
процесс познания как целенаправленный процесс движения к мистической цели. 
Имеется определенная последовательность в постижении истины, в направлении от 
более дробного и низкого (природно-земного, социального, космического) к более 
целостному и высокому (Божественная реальность). На этом общем пути можно 
выделить несколько этапов. 
Первый этап – подготовительный. Он характеризуется верой и уверенностью в 
правоте избранного пути. Это подтверждается логическими доказательствами, 
основанными на догматических и доктринальных установках, а также длительным и 
кропотливом изучением священных писаний и трудов представителей данной 
мистической традиции. Иными словами, на первом этапе мистического гнозиса 
происходит формирование такой интеллектуальной базы практикующего, которая 
должна укрепить доктринальную и логико-дискурсивную позицию мистика и 
сделать его недосягаемым для критики. Вектор АМ действия оказывается 
выбранным и упроченным.  
Впоследствии происходит постепенное отвлечение ума от чувственных и 
телесных переживаний, а в целом – от вещественно-материальной, телесной части 
бытия, которое, по убеждению практикующего, является несовершенным, 
греховным, дробным, способным лишь отвлечь человека от истинных целей и 
поработить его. Определяющую роль имеет этическое совершенствование. Оно 
выступает как эффективное вспомогательное средство, организующее личность 
мистика и подготавливающее его к созерцанию. Одним из существенных элементов 
такого совершенства является «очищение» тела, души и духа. Происходит отказ от 
привязанности к мирским благам.  
Второй этап – переходный от рационально-логического к интуитивно-
мистическому умопостижению истины. Здесь постепенно осуществляется сведение, 
концентрация фокуса сознания на предмете, элиминируется ментальное блуждание, 
развивается способность достаточно долгой и устойчивой концентрации ума. 
Данный этап включает две последовательные стадии.  
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На первой стадии происходит сосредоточение, концентрация ума на цели, 
определенной традицией (Бог, атрибуты Божественной действительности и т.п.). 
Закономерно рождается состояние бесстрастия. Оттачивается способность 
умственной и духовной сосредоточенности, которая характеризуется появлением и 
постепенным учащением «вспышек», «озарений» ума, непосредственным 
интуитивным проникновением в суть объекта или предмета познания. Происходит 
интенсификация умственных усилий.  
Следующая стадия гнозиса сводится к глубокому осознанию того, что с 
помощью одного лишь абстрактно-логического мышления познать мистическую 
истину невозможно. Иными словами, интеллектуально-созерцательный мистицизм 
не разрушает логику и дискурсивное мышление. Вначале он использует их в 
качестве исходного основания. В процессе мистического гнозиса он отталкивается 
от них. Но далее он исчерпывает возможности, заключенные в абстрактно-
логической форме познания, и с необходимостью переходит к новой форме 
познания предмета - к творческой интеллектуальной интуиции.  
Третий, главный этап – формирование ведения-видения и непосредственное 
постижение истинного АМ знания. Он является желанным плодом сильнейшего 
умственного напряжения на всех предыдущих этапах и стадиях. Здесь также можно 
выделить последовательные ступени, условно обозначив их как созерцание и 
просветление.  
На первой ступени постижения происходит как бы замирание или оцепенение 
умственной и волевой активности, и осуществляется истинное созерцание. Это 
истинное созерцание характеризуется как непосредственный контакт с той 
желанной для познания действительностью, которая так долго ускользала от 
постигающего ее мистика-гностика. В указанном процессе созерцания часто 
наблюдается потеря чувства собственного «я», исчезает способность ощущать себя 
и окружающий мир во времени и в пространстве.  
На следующей стадии мистического гнозиса наступившее в созерцании 
оцепенение сменяется динамичностью сознания. Открывается новое видение мира, 
предмета, дающее практикующему и совершенно новое ведение о нем. Происходит 
особая «перекодировка» реальности в глазах мистика. Все сущее теперь видится в 
кардинально другом виде, резко отличающемся от предшествующего понимания. 
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Иными словами, происходит мировоззренческий переворот души, сознания, а затем 
и жизнедеятельности человека. 
Достаточно интересно, что аскеты-мистики, наблюдая собственное состояние и 
как бы опытно подтверждая догматические установки, находят в своем сознании 
нечто или абсолютно тождественное Божественной природе или же подобное ей 
(возникает понятие образа и подобия). Например, великие изречения упанишад: 
«Атман есть Брахман», или «Ты есть То», – реализуются в опыте.  
Высказывания мистиков, в которых описываются рождающиеся в созерцании 
состояния, чувственны и символичны, противоречивы и алогичны, что вытекает из 
описаний предыдущего этапа. Опыт мистического знания символичен, он 
практически никак не соотносится с обычными средствами эмпирического 
наблюдения, описания и выражения истины. «Сверхсущая, сверхбожественная и 
преблагая Троица, предстоящая Божественной христианской мудрости, возведи нас 
превыше всякого света и превыше всякого незнания – к величайшей вершине 
таинственных Писаний, – туда, где простые, абсолютные и нетленные таинства 
Божества являют себя в пресветлом мраке Безмолвия. Ибо в Безмолвии поистине 
познаются тайны этого мрака, сверкающего ярчайшим светом в лоне чернейшей 
тьмы. И мрак этот, оставаясь неощутим и совершенно невидимым, наполняет более 
прекрасным, чем сама красота, сиянием ум, умеющий закрывать глаза…» [221, 
с.66].  
В понимании исторически складывавшихся форм гностицизма, оказавших 
сильное влияние на христианскую аскетику, душа стремится отделиться от 
материального, «продираясь» из собственной плоти к Абсолюту через космические 
сферы, т.е. развоплощаясь.  
Соединение просветленного мистика с Божественной реальностью (синэргия) 
происходит благодаря Благодати Божьей и воспринимается как преодоление 
онтологической «бездны» между тварной и нетварной природой. «Мир един… Ибо 
духовный мир в его целостности явлен в целостности мира чувственного, где он 
мистически выражен в символических образах для имеющих очи, чтобы видеть. И 
чувственный мир, весь целиком, тайно прозрачен для всего духовного мира, 
упрощен и объединен духовными сущностями… Тот мир присутствует в этом через 
сущности; этот мир присутствует в том через символы, и дело обоих есть одно» 
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[221, с.93]. Григорий Нисский в своем произведении «О девственности» писал: 
«Человек, дух которого не развит, при созерцании всякой сколько-нибудь красивой 
вещи думает, что эта вещь прекрасна сама по себе… Но человек, очистивший 
зрение души и способный видеть прекрасные вещи… пользуется ими как ступенью 
видимого, чтобы подняться к созерцанию духовного» [221, с.116].  
Акустико-герменевтический мистицизм. 
Во многих АМРП важнейшая роль придается звукам, словам, отдельным 
словам, религиозным текстам, которые или проговариваются, или (и) 
прослушиваются, прочитываются. При этом соответствующим звукам, словам и 
текстам придается сакральное значение. 
Например, постоянное многократное проговаривание имени бога «Рама 
Кришна» считается сакральным и магическим в АМ практике кришнаитов. В 
христианских и мусульманских традициях особое значение играют молитвы, их 
смысловое (герменевтическое), а также акустическое воздействие таких звуков, как 
например, «ом», «аум», «аминь» и т.п.  
В различных формах данного типа мистицизма, во-первых, имеет место 
магическое воздействие звука (акустический эффект). Особое значение 
приобретают содержание мистического звука, его тембр, сила, динамика звучания, 
ритм и т.п.  
Во-вторых, это мистическое воздействие смысла (слова, фразы, текста), 
обеспечивающее высокий герменевтический эффект (например, «ла ила – илла – 
Аллах»).  
Кроме того, в коллективных и массовых формах мистицизма к отмеченным 
факторам изменения сознания практикующего добавляется действие механизмов 
сферы бессознательного, прежде всего, психологический эффект группы, 
психологический эффект инстинктивного следования (поведению руководителя 
группы) и т.д. Дополнительно действуют разнообразные сопутствующие 
зрительные эффекты – поза (например, коленопреклонение), выражение лица, 
телодвижения (например, крещения, поклоны), ритуальный танец и пр. В результате 
формируется более мощный психодуховный транс коллективных радений. 
Следовательно, в мистических практиках при акустико-герменевтическом 
мистицизме важнейшая роль придается звукам (допустим, особое звучание ОМ), 
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сочетаниям звуков и слогов (напр., мистическое ОМ МА НИ ПАД МЕ ХУМ), 
отдельным словам (напр., имена богов), фразам (Иисусова молитва: «Господи 
Иисусе Христе, Боже наш (или Сыне Божий), помилуй мя грешного»), религиозным 
текстам (разнообразные молитвы, сутры и пр.), или главным смыслам целых 
религиозных, уже философских по сути, учений (допустим, Веды, Библия, Коран, 
Талмуд и т.п.), которые или проговариваются, или (и) прослушиваются, 
прочитываются. При этом соответствующим звукам, словам и текстам придается 
сакральное значение [58; 106; 108; 120; 256; 257; 294; 295; 346; 347; 358; 358; 363]. 
Например, непрерывное проговаривание имени бога Кришны «Рама Кришна – 
Кришна Рама» считается основным, сакральным и магическим в религиозной 
практике кришнаитов. Как и в отношении других типов мистицизма, вряд ли можно 
говорить о том, что акустико-герменевтический мистицизм встречается в духовных 
практиках мистического существования человека изолированно, «в чистом виде». 
Скорее напротив, он пронизывает самые разнообразные мистико-религиозные 
практики. И несмотря на это, специфика его несомненна, а значение трудно 
переоценить. (Вспомним для примера, что около 80% информации человек 
получает с помощью зрения, более 15% с помощью слуха, то есть слуховой 
анализатор, вслед за зрительным, является ведущим среди органов чувств человека.)  
Особое значение придавалось звукам (соединенным с особыми слогами, их 
сочетаниями), многие священные звуки перерастали в музыкальные звуки и музыку 
– душевную, духовную. Звуку как «божественному дару» придавалась возможность 
мощного воздействия как созидающего, так и разрушительного характера. В основе 
этого лежали архаические представления о «мистических звуках». Так, считалось, 
что важнейшая мантра «ОМ» в индуистских традициях соединяет практикующего с 
Брахманом, Ведами, со всеми великими богами; Патанджали утверждал, что она 
выражает сущность Ишвары [294; 363].  
Сакральный и музыкальный звук был связан с представлениями о возможности 
прикосновения через него к Божественному, трансцендентальному и 
трансцендентному. В него вкладывалась сила, творящая и поддерживающая мир. 
Звук, музыка понимались как проявление божественного начала, и через них 
становилось возможным достижение основных целей жизни, открывался путь к 
единению индивидуальной души с Богом. Так, в духовных практиках индуизма 
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священный, утверждающий звук ОМ, протяжно произносимый в начале, в течении 
и в заключение ритуала, рецитации ведических гимнов, стал как бы прообразом и 
эпицентром «постоянно звучащего» основного определяющего тона всего звукового 
многообразия сакрального действа (он считался звуком, наделенным духом Брахмы 
– нада-Брахма), определил притяжение и взаимосвязь других тонов, лег в основу 
монодической (одноголосной) природы индийской музыки. Он сформировал 
особый тип музыкального мышления и мироощущения, основанный на 
интонационной образности и эмоционально-звуковой зависимости, что во многом 
определялось религиозными концепциями. В этом смысле существует постоянная 
взаимосвязь между природой, музыкой и человеком: соответствие семицветия 
радуги семитоновому звукоряду (с палитрой красочно-звуковых переходов и 
оттенков); соответствие времен года и внутрисуточной цикличности определенным 
звукам, интонациям и эмоциональным состояниям (особая обостренность психики в 
переходные рассветные и сумеречные часы, отводимые обычно для медитации и 
молитв); сформировалось множество звукорядов с характерными или 
доминирующими в них звуками и интонациями. Особое отношение к звуку в 
духовных практиках определило, например, возможность глубокой медитации не 
только на «слове» (вербальная медитация), но и на «не-слове» (невербальная, 
акустическая медитация). 
Аналогичные акустические закономерности присутствуют и в других духовных 
АМ практиках. На этой основе в культурах разных народов рождаются высшие 
образцы религиозной музыки, органично соединяемой затем с вербальной основой, 
с текстами, несущими высокую смысловую нагруженность. Практикуются как 
одиночные, так и коллективные (хоровые и т.п.) формы песнопения (молитвы, 
гимны и пр.). Особенно характерными становятся молитвенные песнопения 
(частные и общественные).  
Особая роль в акустико-герменевтическом мистицизме принадлежит мантрам 
(от корня «ман» – мнить, полагать и орудийного суффикса – тра, т.е. «орудие 
осуществления психического акта»), а также дхарани (буквально «та, что 
поддерживает и охраняет», дает опору и защиту концентрации). Мантра включает 
необыденный текст, который произносится или рецитируется, вполголоса или почти 
беззвучно, многие тысячи раз, что дает особые магические или духовные 
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результаты. В ведической культуре мантрами назывались поэтические части вед 
или отрывки из них, которые использовались ритуально. Позднее появилось 
великое множество мантр разной длины, цели, устройства и т.д. Часть мантр 
представляет собой лишь последовательность звуков, не имеющих смысла вне ее, 
но обладающей мощным трансовым воздействием (напр., краткая шиваитская 
мантра «Ом намах щивая»). Считается, что мантра есть мощный модулятор энергии 
(праны), как внутренней, так и внешней. В тантризме (шиваитском и буддийском) 
мантры и дхарани считались средствами, ведущими к спасению (мантраяна). С 
одной стороны, они давали опору для концентрации, медитации, а с другой – 
ложились в основу гностической системы связи мистических звуков и фонем с 
Абсолютом, представая и как сама Божественная реальность, и как символ этой 
реальности. С индуистской точки зрения, мантрами являются и некоторые 
христианские молитвы (Иисусова молитва, католическая «Аве Мария», «Отче наш» 
и др.). 
Мистическую роль играли не только внешние (издаваемые) звуки, но и 
внутренние звуки, которые можно услышать и почувствовать в особых состояниях 
сознания или аскетических практик. Как отмечает М. Элиаде в книге «Йога: 
бессмертие и свобода», широко применялся мистический аудиальный (слуховой) 
опыт, описанный, например, в «Майтри-упанишаде» (параграф VI): «Заткнув уши 
большим пальцем, они слышат звук в пространстве внутри сердца. И есть семеро 
подобных ему: звуки реки, колокольчика, бронзового сосуда, колеса, кваканья 
лягушек, дождя и говорящего в укрытом месте. Преодолев свои отдельные 
признаки, эти звуки исчезают в высшем, не-звуке, в непроявленном Брахмане… 
подобно разным сокам, ставшим медом» [362, с.184]. В «Надабинду-упанишаде» 
описывается: когда звук локализован в спинном хребте… похож на шум моря в 
раковине, и т.д. Когда достигнута сфера, соответствующая элементу акаша, то 
слышен крик павлина [362, с.427]. 
В мусульманских мистических практиках аналогичные мистические действа со 
звуками, словами, фразами назывались зикром. С практикой зикра связано развитие 
мистической физиологии. Дается описание «центров» и тонких органов, 
внутреннего видения тела, возбуждаемого зикром. Особую роль играет дыхательная 
дисциплина и ритуальное произношение, дающие глубокие степени концентрации 
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психики. Дыхательный ритм и ритм вербального повторения находятся в согласии 
друг с другом. Применяется сложная, строгая и последовательная техника зикра и 
дыхательных упражнений, которая при огромном числе повторений ведет к 
соединению с Богом (это, например, зикр: ла ила - илла - Аллах).  
В большинстве практик АМРП широко используются разнообразные молитвы, 
обладающие мощнейшим мистическим воздействием и являющиеся 
принадлежностью всех религий [65; 82; 105; 117; 120; 139; 151; 178; 195; 210; 224; 
256; 257; 295; 357; 363]. Они представляют собой вербальные, смыслосодержащие 
обращения к Богу. Молитвы в целом разделяются на просительные, 
благодарственные и славословия. Они могут осуществляться в устной форме или же 
произноситься мысленно (внутренняя молитва). Так, в христианстве, с богословской 
точки зрения, молитва признается вместилищем всей духовной жизни или самой 
духовной жизнью в движении и действии. Григорий Палама подчеркивает, что 
молитва – это не «состояние», которое будучи однажды достигнуто, далее делается 
само собой, а постоянное «действие», непрекращающееся духовное усилие [65].  
Как отмечает С.С.Хоружий, молитва – «это неусыпное бодрствование и 
неустанный надзор духа над самим собой, то, что в аскетике именуется «хранением 
духа» или «стражей духа». Исихастская молитва, устанавливающая и 
поддерживающая такое «хранение ума», творимая безмолвно и непрестанно, «хотя 
бы тело и было занято чем-то другим» (Палама), с древности носит название умной 
молитвы» [346, с.38]. В молитве происходит возношение души к Богу. Покаяние, 
вера и благоговение направляют мысли к Богу и создают молитвенное состояние. В 
молитве идет и борьба со страстями, изменение духовного склада личности. В 
духовной жизни необходим совет ап. Павла «постоянно молитеся». Еп. Феофан 
писал: «Молитва создает некоторое обожение души, вызывает божественное 
втечение в нас и животворит духовный организм так же, как кислород, принятый в 
дыхании через кровь, расходится потом по всему телу и оживляет его» (1 Сол.V,16) 
[цит. по 210, с.238]. В обычной жизни бывает сложно выполнить совет ап. Павла, 
поэтому необходимо также его требование молиться на всякое время духом. Это 
наиболее сложная форма молитвы, которая становится доступна практикующему 
лишь с течением времени. Поэтому в развитии способности и искусства молитвы 
различают три степени: на первой – чтения, поклоны, бдения; на второй – телесное 
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с духовным является в равной силе; высшая ступень – действо молитвы, внутренняя 
молитва – без слов, без поклонов и даже без размышления [там же, с.239]. Молитвы 
также могут быть одиночные, групповые и общественные.  
Заключая краткое описание акустико-герменевтического мистицизма, следует 
отметить, что в коллективных и массовых формах мистицизма к отмеченным 
факторам изменения сознания, психодуховной энергетики практикующего 
добавляется действие механизмов сферы бессознательного, прежде всего, 
психологический эффект группы, психологический эффект инстинктивного 
следования (поведению руководителя группы) и т.д. Дополнительно действуют 
разнообразные сопутствующие зрительные эффекты, строго регламентированные 
ритуальные действия и пр. Формируется более мощный транс коллективного 
действа. Практикующие входят в состояние высокой акустико-герменевтической 
трансформации, позволяющее приближаться к высшей истине и достигать 
просветленности.  
Психотехнический мистицизм. 
Достаточно близко к гностическому типу мистицизма стоит психотехнический, 
часто выступая основным условием правильного познания. Психотехника в 
мистическом гнозисе – это особый вид сложных целенаправленных тренировок, 
аутоманипуляций с субъективным миром, основанный на предельном внимании и 
сосредоточении мистика на предмете созерцания; при этом осуществляется 
комплекс определенных психологических действий, в основном аналитичного и 
аутосуггестивного (с глубоким самовнушением) характера, в результате которых 
изменяется сознание личности; происходит осознание собственного субъективного 
мира; определенным образом упорядочивается и трансформируется личная 
психическая жизнь; постепенно осуществляется успокоение чувств, эмоций; 
исчерпывается рационально-эмпирическое содержание сознания; начинает мощно 
работать творческая интуиция (божественное озарение).  
Характерной чертой данного типа мистицизма является то, что мистический 
гнозис представлен не абстрактно-логическими процедурами мышления, а особым 
психотехническим опытом, специфически исследующим и в корне изменяющим 
психику, сознание познающего субъекта. Особенно ярко это проявляется на 
примере буддизма, где главной целью и итогом познания становятся шаматха 
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(успокоение) и випашьяна (интуитивное проникновение и видение реальности такой 
какова она есть).  
В данном типе гнозиса именно определенная психотехника оказывается 
ведущей, выступает основой дисциплинирования психики человека, без чего 
невозможно осуществление сотериологической цели. Важнейшей добродетелью и 
базовым элементом познания в психотехническом мистицизме является внимание. А 
главное значение отводится правильному использованию внимания в процессе 
мистического созерцания, постижения божественной сущности и наступающего в 
итоге божественного озарения и просветления. В данном субъективном процессе 
можно выделить несколько основных этапов: 
Первый этап – подготовительный. Его цель – максимально упорядочить и 
привести в согласие с традицией АМРП жизнь практикующего, всесторонне 
подготовить человека к длительному и сложному процессу постижения 
Божественного бытия и Божественной сущности. Безусловными требованиями здесь 
выступают: этическое совершенствование, безукоризненное выполнение 
религиозных правил, а также приобретение правильной установки-мотивации, 
основанной на ненасилии и сострадании к окружающему миру. В том числе, 
внимание выступает здесь как важнейшая этическая универсалия. Она требует 
специального воспитания, поскольку обусловливает в дальнейшем необходимое 
сосредоточение на предмете в процессе мистического познания.  
Второй этап – практика культивирования внимания в процессе мистического 
гнозиса. На втором этапе начинается непосредственно практика культивирования 
внимания. С одной стороны, практикующим должна четко осознаваться вся 
деятельность тела и психики, дабы поставить их под контроль. Здесь основой 
выступает практика аналитического рассмотрения феноменального содержания 
сознания. При этом объектом познания становится сложнейший субъективный мир 
человека. В субъективном, таким образом, в единстве сосуществуют объект и 
субъект познания, в процессе которого отдельные стороны, элементы субъективного 
(на которых концентрируется внимание мистика) объективируются. Очень важным 
на данном этапе является взращивание (воспитание и развитие) интроспективной 
чувствительности к различным состояниям собственной психики.  
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Например, сознание йогина принципиально отличается от сознания обыденного 
человека именно тем, что оно способно поддерживать свою непрерывность, т.е. 
проникать в каждое из собственных психических состояний, анализировать и 
постигать их с помощью собственных волевых усилий (классически – это 
разнообразные состояния бодрствования, сна со сновидениями, сна без сновидений 
и каталептическое состояние).  
Кроме того, на данном этапе гнозиса, требуется выработать способность 
отрешиться от чувств и неблагоприятных мыслей, особенно связанных с 
аффективными состояниями и эгоистической установкой. Подчеркнем, что 
психотехнический мистицизм в идеале предполагает абсолютный контроль над 
основными источниками волнения сознания – над сенсорной активностью, 
деятельностью органов чувств, подсознанием и ментальными колебаниями, которые 
обусловлены чувственными ассоциациями, деятельностью памяти и воображения. 
Именно осознанность субъективных состояний и контроль над ними, а не слепое 
следование правилам, дарит необходимую мистику отрешенность. При этом 
психотехнические приемы во многих АМ традициях органично сочетаются с 
различными формами аскетизма и с упражнениями для физического тела, что 
способствует нарастанию силы воли, все большему отстранению мистика от 
сенсорной активности. 
Третий и основной этап – собственно психотехнический, связанный с 
медитативным сосредоточением и постижением предмета гнозиса. Главными 
психотехническими действиями здесь являются: выбор объекта и предмета 
сосредоточения; способ и постоянный процесс сосредоточения внимания; 
определение и доведение до совершенства техник, связанных с гносеологической 
процедурой.  
После того, как чувства и эмоции в достаточной мере обузданы и поставлены 
под контроль, практикуется конкретный метод (методы) устойчивого удержания 
внимания на определенном объекте или предмете, регламентируемый 
соответствующей АМ традицией. Данный этап включает последовательные стадии. 
На начальной стадии достигается достаточно долгое неотрывное сосредоточение 
внимания на предмете гнозиса, которое определяется как концентрация. При 
постоянной интенсификации и нарастании продолжительности концентрации, 
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аскет-мистик приобретает необходимые качества характера и психики, такие как 
спокойствие, уравновешенность, блаженство, однонаправленность и 
«одноточечность» сознания.  
Следующая стадия знаменует переход к более утонченной, высшей форме 
концентрации, а именно, к медитативному созерцанию, или медитации. При этом 
сознание практикующего непрерывно «течет» к объекту или предмету 
сосредоточения. Основными условиями в этом процессе выступают 
сосредоточенность и успокоенность сознания. Универсальная схема 
психотехнического мистицизма предусматривает нераздельность субъекта и 
объекта, их обязательную онтологическую соотнесенность, коррелятивность 
внешнего и внутреннего мира. Практически во всех АМ традициях, в процессе 
движения мистического гнозиса к просветлению, объекты концентрации и 
медитации также постоянно усложняются, становятся все более абстрактными и 
трудноуловимыми. Особое значение приобретает сознательное вычленение и 
искоренение из психики таких особых негативных свойств (трудноуловимых или 
вообще неуловимых для обычных людей), которые мешают «правильно» видеть 
реальность, тормозят самосовершенствование адепта. В итоге наступает особая 
форма медитации, при которой созерцание лишается своей собственной формы и 
опоры в сознании. Именно такое сосредоточение-проникновение (в предмет 
познания) опустошенного сознания считается залогом правильного, истинного 
познания и знания.  
Сосредоточение предполагает два уровня. Первый – сознательное 
сосредоточение, которое сопряжено с такими его формами, как избирательность, 
рефлексия, духовный подъем и самоидентичность «я». Второй уровень – 
сосредоточение, доходящее до автоматизма, бессознательное сосредоточение. Оно 
есть остановка деятельности сознания, проникшего в объект и слившегося с ним, 
что равносильно функциональному несуществованию сознания. Считается, что 
именно при таком виде сосредоточения рождается искомое состояние 
медитативного сознания [306] и мистическое (по форме) медитативное (по способу 
достижения) знание. Это вхождение в такое состояние, при котором исчезают 
эмоциональная, чувственно-эмпирическая и рационально-логическая формы 
содержания сознания, а категории пространства и времени элиминируются. 
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Описание данного состояния крайне сложно, обычно оно именуется уровнем «ни 
восприятия, ни невосприятия» (в буддийской традиции) или как нирбиджасамадхи 
(в йога-сутрах) [39; 40; 42; 82; 89; 120; 151; 166; 176; 236; 243; 294; 371 и др.]. 
Рассмотренный психотехнический тип мистицизма особенно сильно развился в 
таких религиозных системах как, например, тхеравадийский буддизм, аштанга-йога 
Патанджали; он обслуживал различные ветви индуизма, имел место в раджа-йоге, в 
адвайта-веданте и т.д.  
Эмоционально-чувственный мистицизм. 
Если, рассуждая о гностическом мистицизме, мы находились в сфере 
достаточно холодной абстрактной деятельности, то в эмоционально-чувственном 
типе мистицизма, напротив, основу составляют эмоции и чувства. Эмоции являются 
выражением живой связи между индивидами и наполняются религиозным чувством, 
когда они связывают Бога с человеком. Благодаря искренней религиозное вере 
мистика рождается эмоциональная приверженность и глубоко интимное личное 
чувство к Богу. Благодаря этому чувству происходит соединение с объектом веры. 
Колебания, которые испытывает при этом сознание мистика, чрезвычайно широки: 
от страдания, обусловленного отсутствием Бога, до горячей любви от его 
ощущения, что придает небывалый эмоциональный накал жизни.  
Абсолютная преданность и самоотречение являются залогом соединения с 
Богом. Мистик полностью отдает себя на милость Бога и подчиняет свою волю воле 
Бога. Но подчеркнем, что этот тип мистицизма не является хаосом чувств и 
эмоционализмом, поскольку каждая АМ традиция выделяет особые ступени и 
средства, ведущие к цели – познанию Божественной сущности и просветлению. 
Характеризуя эмоционально-чувственный мистицизм можно выделить в нем 
несколько основных этапов. 
Первый этап связан с обретением искренней и глубокой веры, с полной 
уверенностью в объекте веры (в Боге), в священных писаниях, а также с 
высочайшим энтузиазмом следовать по предложенному пути. Без этого невозможна 
данная форма мистического постижения мира и самого человека.  
На этом этапе ярко выражен этический момент, т.е. непременно практикуются 
борьба с телесными, чувственными и умственными пороками и приобретение 
благих наклонностей и качеств. Большое внимание в практической деятельности 
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уделяется служению (слушание, памятование, прославление, изучение св. писаний и 
т.д.). Характерно постоянное взращивание привязанности к объекту веры. На этом 
этапе отношение мистика и высшей действительности чаще диктуются страхом 
перед Богом и перед смертью, и скорее предстает как отношение: раб (слуга) – 
господин.  
Второй этап связан с утверждением ищущего на пути служения Богу и с 
возрастанием непоколебимости его веры. Все свои действия он посвящает Богу, и 
его образ постепенно начинает вытеснять обычную реальность в сознании мистика. 
Отношение уже не диктуются страхом и неуверенностью, а напротив, переходят на 
качественно иной уровень, где основу отношений составляют абсолютная 
преданность и доверительность. Начавшееся на первом этапе этическое 
совершенствование, на втором этапе постепенно замещает созерцание и 
экстатическое чувство. Описывая взаимоотношения мистика и Бога, можно с 
уверенностью сказать, что отношение «раб – господин», сменяются отношениями 
дружбы и родительской любви. Образ Бога настолько сближается с сознанием 
мистика, что заменяет ему дружескую и родительскую привязанность (мистик 
может выступать как в роли сына или дочери, так и в роли родителя). 
Третий этап в жизни мистика является желанным плодом всех его усилий, 
который знаменует переход отношений в высшую фазу. А именно, мистик вступает 
в такие отношения с Богом, которые характеризуются наиболее полным, интимным 
чувством любви. По описанию мистиков, лишь «жалкое подобие» этого чувства 
можно наблюдать в мире только в супружеских взаимоотношениях. Весь 
окружающий мир и его объекты для практикующего перестают существовать, или 
являются лишь отражением Божества. Сознание и практическая деятельность уже 
не вращаются в понятиях добра и зла, нужного и ненужного, а заняты только 
созерцанием и любовью.  
Данную ступень характеризует чувство соединения–слияния, часто 
обозначаемое как брачный мистицизм. Описывая данное состояние мистики, часто 
употребляют выражения с явно эротической окраской (любовное томление, 
страдание и сладость любви, брачное ложе, любовное соитие и т.п.). Возможно 
несколько типов соединения-слияния с Божественной действительностью, а именно: 
выступление духа к Богу, нисхождение Бога в дух мистика, а часто параллельное 
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протекание этих процессов. Причем, сотериологическая цель как спасение, 
освобождение души отходит на второй план, а само чувство любви, и сам процесс 
взаимоотношения «влюбленных» становится превалирующим. Данный тип 
мистицизма укоренился практически во всех АМ традициях.  
Психосоматический мистицизм. 
Многие АМРП придавали большое значение телу и основным 
физиологическим функциям, таким как размножение, дыхание, движение, 
пищеварение и т.д. АМРП, активно воздействующие на телесное (вещественно-
материальное) состояние, признавали важность тела и его функций в мистическом 
познании и обратное влияние последнего на тело, т.е. подчеркивали глубокое 
взаимодействие психического и духовного. Данную группу мистических практик 
мы выделили в тип психосоматического мистицизма. 
В данных АМ практиках деятельность сознания тесно связывалась с разными 
формами функционированием тела; человек представлялся как неразрывное 
единство ума и тела. Например, в даосской АМ традиции тело мыслилось как поток, 
как вместилище, а ум в нем также представлялся в «качестве текущей субстанции и 
части вечно движущегося потока, образующего человеческое тело [79; 80; 124; 125; 
151; 162; 223; 243; 363]. Носителем сознания, по представлениям даосов, являлась 
жидкая субстанция – кровь, сознание локализовалось в сердце. Поэтому в даосской 
мистической практике рассматривается «сознание-сердце».  
В представлениях АМ традиций с психосоматической ориентацией, тело 
состоит из определенных «элементов», составляющих мироздание, т.е. 
подчеркивается онтологическое тождество тела и мироздания, а также субстанций и 
законов их взаимодействий. Структура человеческого тела подобна структуре 
Макрокосмоса. Например, в даосской традиции это инь и янь, и их производные 
«пять стихий» (у син) – огонь, земля, металл, вода, дерево. В тантрической 
традиции основными элементами, образующими тело, являются эфир, воздух, 
огонь, вода и земля.  
Концепция телесного тесно связана с космологическими теориями. Телесное 
является продуктом инволюции или же эволюции Универсума и его составной 
частью, связанной с ним множеством различных отношений. А космогенез связан с 
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фигурой первочеловека, в результате расчленения которого возникло все сущее. 
При этом первочеловеку свойственны те же процессы, что и человеческому телу, а 
именно: рождение, рост, созревание и смерть или растворение в первопричине. 
Небесные тела (звезды, планеты и т. д.) тесно связаны с человеческим телом и 
влияют на него, поэтому особо важное значение придается астрологическим 
действиям. Поскольку пространство населено различными Божественными и 
демоническими существами, то и человеческое тело населено или 
корреспондируется с ними. В результате складывается представление, что те или 
иные божества локализованы в тех или иных частях тела, связаны с частями тела 
или отвечают за них. 
Одной из важнейших характеристик психосоматического мистицизма является 
наличие мистической параанатомии и парафизиологии. Согласно данным 
представлениям, в человеке имеется множество тел, отвечающих за те или иные 
функции человека, в том числе и функции сознания. Эти тела встраиваются в 
качестве посредника, медиатора между духом и грубым физическим телом. 
Например, в тантризме концепция тел или оболочек предполагает: наличие 
анамайякоша (тела физического метаболизма, сформированного пищей); 
пранамайякоша (тела, в котором циркулирует жизненная энергия дыхания); 
маномайякоша и виджнянамайякоша (телесные оболочки, в которых 
осуществляются познавательные процессы и способность различать, т.е. оболочки 
разума и интеллекта); анандамайякоша (тело блаженства). Также выделяется 
понятие детерминантной энергии – особой жизненной субстанции, циркулирующей 
в теле человека.  
По данным представлениям, жизненная субстанция связывает между собой в 
единой целое внутренние части и процессы организма, а также внутренний мир с 
внешним миром и его энергиями (прана, ци) [284; 286; 293]. Функционирование 
этой жизненной энергии определяет существование организма человека, а также и 
всего мира. Данная энергия, как правило амбивалентна, т. е. имеет положительную 
и отрицательную, мужскую и женскую, центростремительную и центробежную 
составляющие. Каждая из полярных составляющих провоцирует и отвечает за те 
или иные процессы в организме. Убеждение в наличии жизненной энергии в теле 
человека далее естественно приводит к предположению о наличии в теле 
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энергетических каналов для ее проведения. Такие энергетические каналы, где в 
различных оболочках тела циркулирует энергия, получают в разных системах 
различное название (нади, цзин).  
АМ традиции, ориентированные на психосоматику, описывают тысячи тонких 
каналов, которые, подобно кровеносной системе, пронизывают тело и связаны с 
определенными органами и функциями организма (сеть меридианов в даосизме, 
сеть нади в тантризме). Обычно выделяется несколько основных каналов, несущих 
потоки жизненной энергии, например, жэнь мо и ду мо в даосизме, сушумна, ида и 
пингала в тантризме. Немаловажным в исследуемом типе мистицизма являются 
также представления о неких психофизических энергетических центрах или 
сплетениях, локализованных в определенных частях тела, в основном в туловище и 
в голове (чакры). Возвращаясь к принципу «коррелирующего мышления» и его 
распространенности в АМ традициях, можно указать, что каждый такой 
психофизический центр тесно связан с определенными грубыми или тонкими 
первоэлементами и их атрибутами (цветом, формой, звуком), божествами, буквами 
алфавита, небесными телами, состояниями сознания и т.д. Классическими 
примерами являются система чакр в тантризме (муладхара, свадхиштхана, 
манипура, анахата, вишуддха, аджня, сахасрара и множество вторичных чакр и 
переплетений - грантх), в тантрическом буддизме, в даосизме (киноварные поля), в 
каббализме (расположение сефирот в теле человека) и т.д. [161; 162; 172; 181; 223; 
243; 294; 357; 363].  
Интересна следующая идея, распространенная в АМ традициях с 
психосоматической ориентацией. Согласно ей, в человеческом теле имеется некая 
первоначальная энергетическая сущность, которая находится в статичном, 
огрубевшем или загрязненном состоянии. Например, кундалини-шакти, которая 
дремлет в основании тела в тантризме, прежденебесный образ (сянь тянь) в 
даосизме и т.п. Целью же АМ практики становится пробуждение этой сущности, 
приведение ее в активное состояние, что дарит практикующему определенные 
паранормальные способности, метанойю и соединение с Универсумом. В 
мистических традициях, особенно в даосской и тантрической (буддийской и 
индуистской), дается яркое описание методов воздействия на различные 
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«оболочки» человека, а также эффектов, развиваемых затем паранормальных 
способностей.  
Можно выделить несколько этапов практики психосоматического мистицизма. 
Первый обязательный этап – очищение тела и духа. Причем очищение 
реализовывалось на разных уровнях - психологическом, физиологическом, 
социальном. Ритуалы и техники устранения нечистоты, как правило, базировались 
на понятиях «загрязненности», которая выступала внутренним состоянием 
индивида (хотя предполагались и зримые признаки). Наиболее распространенными 
являлись действия (кстати, и с мощным гигиеническими эффектом), связанные с 
омовением и чисткой внутренних органов (кишечник, мочевой пузырь, лобные 
пазухи, легочная система и т.д.) и внешних органов (ушная полость, носоглотка, 
глаза и т.п.). Особую психологическую ценность приобретали трансформативные 
техники, преобразующие негативные психические факторы в позитивные с 
помощью огня и благовоний (хождение вокруг огня, прыжки и т. п.). Широко 
применялись магические приемы, по заимствованию чистоты, у субъекта 
(девственница, священнослужитель, жрец) или объекта (огонь, вода, аромат цветов, 
земля в ее естественном состоянии, магические амулеты).  
Второй этап определяется приматом психофизических упражнений, связанных 
с физическим телом и основными физиологическими функциями. Осуществляется 
культивация и трансформация определенных функций. Следует отметить большое 
количество нормативных поз статичного и динамического характера. Например, 
классические трактаты по йогической практике четко определяют роль и место 
выполнения различных поз (асан) как способствующих очищению и упорядочению 
мысли.  
Детальному описанию различных телесных поз и их комбинаций, положению в 
них рук и ног, технике сосредоточения внимания, определенным эффектам, 
достигаемым при их выполнении, посвящены целые трактаты [48; 80; 143]. 
Особенностью телесных поз в данном типе мистицизма является их непременная 
смысловая нагруженность (поза как символ положения субъекта по отношению к 
миру, выражения той или иной особенности природного или божественного 
явления и т.д.) и многофункциональность (например, укрепление физического 
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здоровья, пластичности и гибкости тела, правильности артикуляции 
энергетического потока, нивелирование ментальной нестабильности, приобретения 
определенного совершенства и т.д.).  
Одной из самых важных эмпирических находок мистиков данного направления 
была связь между дыханием и ментальными состояниями, а также их 
взаимообусловленность. Ритмизация и замедление дыхания служили факторами 
«объединения» сознания, т.е. устраняли разрыв между различными модусами 
сознания и способностью «проникновения» (совершенно отчетливого ощущения) в 
определенные состояния сознания, например, в состояние сна. Дыхательные 
упражнения также служили для увеличения энергетического потенциала организма 
путем ассимиляции тонкой энергетической субстанции (ци, прана), содержащейся в 
воздухе.  
Третий, высший и завершающий этап мистической практики подразумевает 
работу непосредственно с «тонкими» телами или оболочками, осознание которых 
происходит посредством сложных техник визуализации и эмпатии. Это требует от 
практикующего значительных сил интеллекта и образно-интуитивного постижения. 
Мистику при этом необходимо визуализировать психофизический процесс. Образ, 
порожденный сознанием, должен настолько слиться с реальностью, чтобы стать от 
нее неотличимым. Цель такой мистической практики – духовное очищение путем 
создания «нового тела», состоящего из «чистых» сознания и энергий. Путь ее 
достижения - преобразование, очищение или истощение грубых физических 
элементов и воссоединение их с онтологической первоосновой. Особо следует 
упомянуть о связи алхимии (именно как духовной науки – расаяна, нэйдань) с 
мистическими практиками психосоматической ориентации. В частности, 
указывается возможность продления жизни за счет создания «нового» тела 
(йогадеха) путем трансмутации и сублимации в организме тонких субтильных 
эссенций. 
Эротико-сексуальный мистицизм. 
Как бы ни казалось странным для западной религиозной традиции, основанной 
на негативном отношении к сексуальности и тем более к сексуальной практике в 
русле аскетизма и мистицизма, во многих восточных АМ традициях (даосизм, 
буддийский и индуистский тантризм и др.) существует и существовал определенный 
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метод, в основу которого заложены эротика и сексуальные взаимоотношения. 
Такую форму мистицизма в АМРП мы и выделяем в отдельный тип – эротико-
сексуальный мистицизм. Мировоззренческой основой данного типа мистицизма 
является представление о «паритетности» женского откровения Абсолюта 
мужскому. Творение есть взрыв изначального единства, разделение двух 
противоположных принципов, инкарнированных в мужском (статичном) и женском 
(динамичном) аспектах, и его закрепление в реальном мире в различиях полов. 
Гармоничное воссоединение некогда разорванных мировых сущностей в процессе 
мистической сексуальной практики и достижение переживания состояния 
Божественного единства, недвойственности, андрогинности в сексуальном оргазме 
представляют главную цель данного типа мистицизма.  
В этом мистицизме сексуальное соединение и техники, связанные с этими 
действиями, считались наиболее эффективным средством мистического прозрения и 
соединения с Божественной реальностью. Характерной чертой эротико-
сексуального мистицизма является концепция трансформации, или преобразования 
негативного в позитивное. При этом негативное чувство не должно отвергаться, а 
должно трансформироваться в позитивное, или одухотворяться. Данному типу 
мистицизма свойственны символы семени, брошенного в скалу, преобразования 
ядов в живительные соки и т.п.  
В описываемом типе можно выделить несколько этапов: 
Сразу следует отметить, что неподготовленный, непосвященный человек не 
допускался к данной мистической практике. Поэтому первым этапом являлась 
подготовка мистика, которая осуществлялась через этическое и физическое 
совершенствование, часто предполагающее различные формы подвижничества и 
аскетизма, дабы получить достаточный контроль над чувствами и увеличить 
пронизанность чувства сознанием. Врожденная тенденция обычного (профанного) 
человека отдаваться физическому удовольствию, жадному удовлетворению страсти, 
т.е. тому, что вульгарно называется сладострастием, должна быть нейтрализована. В 
некоторых случаях момент, связанный с нравственностью, может показаться 
безнравственным с точки зрения обыденного человека, поскольку предполагает 
полное отрешение от индивидуальности и конформизма, включая такие правила, как 
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освобождение от благочестия, стыда, морали, запретов, обусловленные мирским 
дуальным восприятием действительности. 
Второй этап – это момент подготовки к соитию, включающий достаточно 
сложные и малоизученные действия. Широко практиковались ритуалы снятия 
проклятия с предполагаемых действий, исполнение которых в других АМ традициях 
находятся под запретом. Перед соитием выполнялся пост, омовение, поклонение 
Божествам и упражнения медитативного характера (визуализация). Целью данных 
медитативных упражнений было призывание в тело женщины Богини или 
«абсолютной женственной силы» и поклонение ей. Скорее, это этап 
«платонической» любви, обожания, не предполагающий телесных контактов. 
Третий этап знаменует реальный акт соития как самое важное и итоговое 
мистическое действо. Характерно, что здесь мужчина и женщина уже не выступают 
как обычные индивиды, а уподобляются онтологическим архетипам, которые 
присутствуют в их существе. Непременным условием такого совокупления является 
строгая регламентация действий, при которой соблюдается определенный ритм 
дыхания, определенная позиция, визуализация и т.п. Такое совокупление в АМ 
традициях преследовало несколько целей: снятие закона двойственности и 
достижение состояния идентичности, осуществление озарения, высветление и 
абсорбцию «женской энергии» и укрепление за счет нее мужской. В результате 
такой АМ практики мистик, во-первых, поднимает на космический уровень 
психосоматический опыт, а во-вторых, сам раздвоенный тварный Космос 
устраняется им и происходит возвращение к символическому единству, еще не 
разорванному актом творения. Таким образом мистик приобретает трансцендентное 
состояние и становится не подвластен космическим ритмам и законам, Вселенная 
перестает для него существовать. 
Женщина в данной практике играет особую мистическую роль. Она выступает 
как изначальная, безличная носительница элементарных сил, а ее нагота, 
обнаженное и опасное состояние абсолютной женственности способны разрушить и 
поработить мужчину. Говоря о подготовке, надо отметить, что женщина должна 
быть посвящена в искусство как физической, так и магической любви. 
Оргазм в ритуале также выполняет мистическую роль. Он представляет собой 
приходящее и мгновенное отражение вневременного «вечного» состояния 
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наслаждения, символизируемое совокуплением божественной пары, еще до начала 
творения, или эманации. Поэтому целью является, как можно более долгое, 
«бесконечное» его продление, в результате задержки семяизвержения и пребывания 
в состоянии активного транса. Само совокупление проходит через две фазы. Первая 
фаза проходит при доминировании женщины и женской сущности, в силу того, что 
женщина является элементом, порождающим экзальтацию и оживляющим «Я» 
мужчины. Здесь женщина сравнивается с жертвенным огнем, пожирающим 
мужчину. Вторая фаза предполагает овладение женщиной и абсорбцию 
«абсолютной женственности», при котором обновленный мужчина обращает 
«трансцендентную женственность» в силу, прорывающую границы двойственности. 
Здесь следует отметить мистические представления о семени мужчины как о грубом 
выражении «бессмертного» элемента, пребывающего в области головы, и 
негативное, растлевающее воздействие, которое оказывает на тело его испускание. 
По данным представлениям, задержка семени представляет реализацию бинду-
сиддхи, т.е. является способом овладения особой энергией семени. 
Психоделический мистицизм. 
Одним из наиболее архаичных методов достижения мистических состояний, 
как особых измененных состояний сознания, используемых в религиозной 
мистической практике, является метод употребления психоделических веществ и 
(или) иных фармакологических средств. Скорее всего, данный метод связан с 
выбором ранними гоминидами всеядной диеты и с открытием ими особых свойств 
некоторых растений [70; 136; 149; 192; 286; 294; 300; 354; 364; 371].  
При этом наиболее широко использовались определенные группы химических 
соединений [136; 149]. Так, к активным химическим соединениям 
галлюциногенного характера относятся индольные галлюциногены. Галлюциногены 
могут быть психоактивны и (или) физиологически активны, действуя на многие 
системы органов человека. Некоторые индолы для человека эндогенны, т.е. 
присутствуют внутри организма, например, серотонин. Гораздо большее индолов 
число экзогенно, существует во внешней среде. Они обнаружены в природе, в том 
числе, в растениях, которые мы употребляем в пищу. Некоторые ведут себя как 
гормоны и регулируют развитие и скорость полового созревания. Другие влияют на 
настроение и на состояние бодрствования. Существует четыре семейства 
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индольных соединений, которые являются сильными зрительными 
галлюциногенами и встречаются в растениях. Кроме специфических 
галлюциногенов, описанных выше, к психоактивным веществам, можно отнести 
алкоголесодержащие напитки в виде забродивших зерновых, соков и медового 
напитка, а также вещества, имеющие «славу» наркотических препаратов, такие как 
табак, конопля и опий. Влияние этих веществ на религиозную практику и культуру 
велико и проявляется у различных народов (Ближний Восток, Средиземноморье, 
Индостан).  
Упоминания об использовании растительных препаратов, обладающих 
сильным эффектом и способствующих интенсификации религиозного опыта, 
встречаются довольно часто в разных источниках [29; 63; 70; 136; 143; 151; 361; 
363]. Особенно следует отметить ведический культ напитка сомы, некого растения, 
имевшего определенное психоделическое воздействие на человека и 
олицетворяемого им бога. Сакральная ценность сомы была столь велика, что она 
считалась напитком богов. Напиток сомы восхваляется в девятой мандале Ригведы, 
ему посвящен целый гимн: 
«Соки твои, о чистая сома, всепроникающие, скорые, 
словно мысль разбегаются сами, подобно приплоду быстрых кобылиц; 
небесные, легкокрылые, благоуханные соки, великие возбудители веселья, 
истекающие в сосуд приемлющий. 
Твои пьянящие всепроникающие соки рвутся на волю, 
словно кони колесницы; волны благоуханной сомы бегут к Индре – 
владыке грома, как корова с молоком к теленку. 
Подобно коню, рвущемуся в бой, ты являешь собой всеведующий 
прорыв с небес в сосуд, и туча матерь твоя… 
О сома чистая, твои небесные потоки – кони, быстрые, как мысль, - 
истекают с молоком в сосуд; риши – распорядители жертвы, 
что очищают тебя, о услажденная ими сома, изливают непрерывные 
потоки твои в середину сосуда» [363, с.207]. 
Большую роль в древнеиранской религиозной традиции играл напиток хаома, 
родственный соме, который также обладал сильным галлюциногенным эффектом. 
Одним из важнейших источников по ритуальному использованию хаомы является 
 256 
пехлевийский текст «Арда Вираз Намаг». Ритуал хаомы был центральным 
литургическим актом зороастризма со времен создания в этой религии 
литургической службы. В различных пехлевийских источниках Зороастр 
объявляется рожденным внутри стебля сомы или благодаря этому стеблю. Как 
показали исследования современных ученых, хаому-сому древние индусы и персы 
получали из растения могильника. Могильник является единственным растением в 
современном Иране, содержащим в достаточном количестве галлюциноген 
гармалин [70; 106; 120; 133; 136 и др.].  
Важно отметить упоминания о снадобьях из трав, дарующих совершенные 
способности. Их можно встретить в «Йога-сутрах» Патанджали - самом 
авторитетном трактате, посвященном йогической АМРП. Причем, практика 
употребления магических настоев из трав находится в одном ряду с благой формой 
рождения (мир богов), практикой чтения мантр, аскетизма и йогического 
сосредоточения. Следует обратить указания на такие способности, как бессмертие и 
вечная молодость (которые якобы достигались в результате использования трав). 
Все это говорит о распространенности и определенной эффективности данного 
мистического пути. 
«Совершенные способности возникают благодаря 
соответствующей форме рождения, лекарственным 
снадобьям, чтению мантр, практике аскетизма 
и йогическому сосредоточению» [143, с.142]. 
Достаточно сильно распространено в среде шиваитских аскетов курение 
чилама – трубки, наполненной смесью табака и чараса (гашиша). Это общий ритуал, 
совершаемый по приемуществу вокруг дхуни (жертвенного очага). Курение чараса 
– особый вид священнодействия и интоксикации, который как «законный» метод 
самореализации соотносится с питьем сомы. Мифологически чарас тесно связан с 
Шивой: Шива курит его, он постоянно опьянен им, он – Господь Чараса. Часто 
сеансу употребления чараса предшествуют различные аскетические упражнения. 
Прежде, чем сделать первую затяжку, курильщик призывает Шиву чилам-мантрой. 
Следует отметить символизм процесса курения: чилам – тело Шивы, чарас – его 
сознание, дым – его божественная эманация, а опьянение чарасом – его 
благословение. 
 257 
В даосской мистической практике также встречаются упоминания об 
употреблении магических грибов, курении и вдыхании паров определенных 
растительных и минеральных препаратов, обладающих галлюциногенным эфектом 
внутренней (нэй дань) и внешней (вай дань) алхимии. По предположению К.М. 
Скипера, сущностью алхимии была медикаментозная трансформация сознания [цит. 
по 361].  
Исследуя далее проблему употребления психоактивных веществ в мистической 
практике, можно упомянуть потребление гашиша, алкоголя, кофе в практике 
суфизма. Большое значение в мистической практике приобрели напитки, 
содержащие алкоголь – вино, забродившие фруктовые и медовые напитки и пр. 
Уместно отметить роль вина в тантрической практике, в греческом дионисизме. А, 
например, в тантрическом ритуале панчататтва вино называется «водой причины» 
(каранавари) и «водой мудрости» (джнанамрита). «Форма (рупа) Брахмана – гласит 
«Куларанава тантра – скрыта в теле» [303; 308; 361]. Вино же может раскрыть ее – 
вот почему его употребляют йоги. Но при этом считается, что те, кто употребляет 
вино для собственного удовольствия вместо познания Брахмана, совершают грех и 
находятся на краю погибели. 
Следует особо подчеркнуть, что использование психоделических веществ в АМ 
традициях является эпизодическим, связано с определенными ритуальными, 
культовыми действиями, обязательно подчинено духовным мистическим целям и, 
как правило, не приводит к наркомании. Этим оно в корне отличается от массового 
применения наркотиков и алкоголя в современном обществе, где полностью утерян 
духовный смысл, мистическое содержание действа, а вещество используется для 
достижения алкогольной или наркотической эйфории, получения прибыли и пр., и 
приводит в итоге к прочной патологической зависимости человека от 
определенного вида наркотического вещества.  
В АМРП психоделический мистицизм неразрывно связан с теми или иными 
мифологическими и религиозными представлениями, присущими традиции, 
сопровождает ритуальные и культовые действия. Иными словами, переживания 
кодируются доктринальным, мифологическим содержанием конкретной АМ 
традиции. При этом основная роль психоделиков заключается в активизации 
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творческого воображения, символического мышления, в раскрытии доступа к 
резервам памяти и т.д. в процессе мистического познания.  
Отметим также высокую сакральную значимость психоактивных веществ. 
Используемые в практиках препараты воспеваются и наделяются (как показано 
выше) особыми свойствами, силами, духами, божественной генеалогией; эти 
напитки, настои, снадобья, куренья и пр., согласно традиции, могут 
преобразовывать сознание практикующего, дарить ему особые магические 
способности. Иногда, например, это выливалось в культ растения, содержащего 
вещество, и связанных с ним процессов.  
Первостепенное значение практически во всех АМ традициях имела инициация 
психоделического ритуала, без которой употребление психоактивного препарата 
или не разрешалось вовсе, или считалось малоэффективным. Только особое 
посвящение даровало желаемое знание, а также способность приготовлять и 
использовать препарат правильно и по назначению. Важнейшую роль в ритуале 
играла подготовка человека к употреблению, очищение, этическая и нравственная 
подготовка, произнесение определенных магических формул, призывающих или 
активизирующих божественные силы, созерцательные процедуры, способствующие 
правильной ориентации сознания практикующего и его подготовленности к 
принятию опыта. 
Если ритуал употребления был коллективным, то огромную роль приобретала 
фигура человека, направляющего его течение. Он воздействовал на сознание 
мистической группы, формировал какое-либо важное переживание и связанные с 
ним ощущения (например, коллективные мистериальные и шаманские практики). 
При этом психоактивное вещество оказывало влияние на сплоченность группы, 
использующей данный метод. К особым эффектам воздействия на сознание 
человека в групповом ритуале относятся оргиастические переживания, 
переживания, растворяющие границы эго и способности самоидентификации, 
снимающие культурную обусловленность.  
Исследуя действие психоделиков на сознание человека, ученые пришли к 
выводу, что в дозах и с периодичностью, применяемых в АМ практиках, они не 
вызывают специфических фармакологических состояний (токсических психозов), а 
являются неспецифическими усилителями психических процессов. При этом 
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употребление психотропных препаратов вызывает следующие психические 
изменения: интенсифицируются зрительные впечатления, подавляется воля, 
облегчается доступ к резервам памяти – в том числе бессознательным, более гибким 
и богатым становятся свободные ассоциации, фантазия и символическое мышление 
[29; 63; 70; 136; 151; 294]. 
В заключении подведем некоторые итоги по поводу выделенных и описанных 
нами типов мистицизма. Во-первых, рассмотренная классификация по характеру 
постижения трансцендентной реальности, включающая интеллектульно-
созерцательный, психотехнический, акустико-герменевтический, эмоционально-
чувственный, психосоматический, эротико-сексуальный и психоделический типы 
мистицизма, в целом отражает выраженную разнородность путей достижения 
определенных форм взаимодействия с трансцендентной реальностью.  
Таким образом, оказывается, что разные типы мистицизма используют 
уникальные резервы разных сторон жизни организма человека. По-видимому, в 
истории развития жизненных сил или в соответствующей эволюции индивида 
можно проследить прогрессивный ряд от телесности к духовности. Соответственно, 
и выделенные нами типы мистицизма можно выстроить в определенной 
иерархической лестнице «телесное – духовное», где на «нижних уровнях» окажутся 
психоделический и эротико-сексуальный типы, «средние уровни» займут 
психосоматический, эмоционально-чувственный, акустико-герменевтический типы, 
а на «высших уровнях» окажутся психотехнический и интеллектуально-
созерцательный мистицизм. В ряде случаев можно наблюдать, что в эволюции форм 
мистицизма происходил постепенный отказ от психоактивных веществ, затем все 
полнее использовались резервы тела, тела и души и в итоге – духа человека, то есть, 
в определенных религиозных системах высшие уровни формировались в более 
позднее время.  
Кроме этого считаем, что представляет интерес и более общий подход к 
классификации форм взаимодействия с трансцендентной реальностью. В рамках 
этого подхода обратимся к типологии мистицизма по формам взаимодействия с 
предельной реальностью. 
Е.А. Торчинов, по целям, заданным религиозной доктриной, выделяет в своей 
книге, опубликованной в 1998 г. несколько традиций [292]. Он пишет, что в них по-
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разному осуществляется стремление: «а) к полному растворению в безличном 
Абсолюте или к отождествлению с ним (этот тип доктринальной установки, как 
правило, в больше или меньшей степени корреспондирует с «гностической» 
психотехникой); б) к соединению с Абсолютом (Богом) при сохранении 
индивидуальности, которая изменяется, преображается – «обожение», «фана–бака» 
(тип обычно соотносится с «бхактической» психотехникой); в) к успокоению, 
исчерпанию аффектов и аффективных и аффективных состояний, к транквилизации 
(тхеравадинский буддизм, Махаяна школы йогачара); г) к отделению психического 
или духовного от материального или физического (джайнизм, классические санкхья 
и йога). В психотехнических методах последних двух типов преобладает 
«гностическое» созерцание, и момент «познания» и «мудрости» играет здесь 
существенную роль; что касается «тантрической» психотехники, то ее методы могут 
применяться при доктринальных установках практически всех видов» [292, с.376].  
Проводимое нами в течение нескольких лет исследование привело практически 
к таким же результатам (также доложенным на конференции «Алтай-Космос-
Микрокосм» в мае 1998 г. и опубликованным в статье в 1998 г.  [9]). Но Е.А. 
Торчинов в своей работе пишет о типах традиций, а мы сделали аналогичные 
заключения в виде типологии мистицизма. В своей работе эти типы мистицизма мы 
обозначили как: изоляционный, диссолюционный, транквилизационный и 
симбиотический. Поэтому мы посчитали необходимым вначале привести типологию 
Е.А. Торчинова и ее расшифровку в полном виде (цитатой из текста монографии), а 
затем показать свои результаты, которые описывают аналогичные состояния в более 
развернутом виде. Опишем главные полученные результаты.  
Считаем, что данная типология имеет важное значение, поскольку 
непосредственно связана с целевой установкой практикующего, с перспективой 
достижения человеком такого собственного состояния, при котором возможен 
контакт с предельной реальностью бытия. Эта типология подчеркивает: во-первых, 
характер предельной реальности, с которой намечается взаимодействие; во-вторых, 
статус самого практикующего в отношениях с этой реальностью; в-третьих, 
избранную форму взаимодействия с предельной реальностью. То есть, 
осмысливается и/или практически осуществляется триада: предельная, 
Божественная реальность – человек – их взаимодействие. При этом само 
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взаимодействие человека и трансцендентной (предельной, Божественной и т.п.) 
реальности оказывается различным. Оно предстает в разных видах: как неуклонное 
приближение человека к Божественному, как единовременное (разовое) или 
многоразовое ощущение в себе Божественного, как сосуществование с Ним, как 
слияние с ним или как растворение в нем. На основании указанных 
классификационных признаков, нами выделено, как указывалось, несколько 
основных типов мистицизма: изоляционный, диссолюционный, транквилизационный 
и симбиотический.  
Для нас важно, что и в мистическом мировоззрении религиозные воззрения 
адептов – приверженцев разных типов АМРП – относительно той субстанции, 
Предельной реальности, Абсолюта и т.п., который является идеалом в реализации 
сотериологической цели, также различаются. По этому основанию нами и 
выделяются нижеследующие типы мистицизма.  
Изоляционный тип. Основой данного типа мистицизма выступает религиозно-
философская дуалистическая онтологическая схема реальности, где предполагается 
сосуществование двух субстанций. Весь эмпирически воспринимаемый мир 
рассматривается как продукт материи (телесной субстанции) и определяется через 
категории причины, пространства и времени. Этот мир характеризуется как мир 
постоянно становящийся и извечно страдающий. Реальность, противоположная 
материи (как телесному), это Дух, абсолютно трансцендентный материи, 
характеризующийся как несотворенный и вечный (бестелесная субстанция). Он – 
есть, и он обладает метафизическим знанием, которое проистекает из его 
самосозерцания. Этот дух, в частности, предстает в бесчисленном количестве духов, 
которые взаимодействуют с материальным началом и дают начало тем или иным 
живым существам. Соединение духа и материи, как правило, носит 
телеологическую нагрузку, то есть материя (телесное) создает свои продукты для 
освобождения духа (бестелесного). Хотя кажется, что она его только порабощает. 
Эмпирический субъект – это смешение вечного духа и частицы материальной 
субстанции (бестелесного и телесного, души и тела, духа и плоти), находящихся в 
оппозиции. Причем, материя (телесное) чаще выступает как активное, изменчивое и 
динамичное начало, а дух (бестелесное) – как пассивный зритель или наблюдатель. 
Органы чувств и сознание человека, да и в целом его личность, являются 
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инструментами духа. Но в то же время личность оказывается порождением или даже 
«утончением» материи. Спасение мыслится как разделение духа и плоти, а в 
пределе – даже избавление духа от материального (телесного, тела). 
Окультуриванию, а затем успокоению, сглаживанию и исчезновению подвергаются: 
чувственно-эмпирические уровни состояния сознания, аффективная эмоционально-
чувственная деятельность, в результате чего достигается бесстрастие. Развивается 
деятельность подсознания (устойчивые реактивные мыслеобразы, связанные с 
неконтролируемой ассоциативной деятельностью памяти), то есть, достигается 
собранность и непоколебимость сознания. За счет «правильно» выбранных 
предметов, на которые направлено сознание, достигается вначале собранность 
мысли, а впоследствии и отказ от нее. Цель практики в таком случае – сформировать 
автономность духовного начала и его «самоосознание» путем анализа и опыта, а 
впоследствии – и путем отказа от самых «тонких» продуктов материи.  
Диссолюционный тип. Основой данного типа мистицизма является 
пантеистическое мировоззренческое ядро, в котором рассматривается бытийное 
движение Божества к миру через их всеединство, а к индивиду – через их 
единосущность. Хотя Божество предстает во множестве персонификаций, с точки 
зрения конечной истины, оно мыслится как вне-личностный, безличный Абсолют, 
каковым только и может быть субстанциальное Всеединство. То есть, это 
Всеединство, содержащее все многообразие Вселенной в сокровенном 
непроявленном виде и самораскрывающееся через индивида. Космогенез мыслится 
как эманация или проистечение исходной сущности. Мир, будучи необходимым 
самораскрытием Божественного, оказывается и его самоотчуждением и несет в себе 
потенцию зла, которое является естественным феноменом. Субъект, как и в первом 
типе мистицизма, раздвоен. С одной стороны, он единосущ Божеству (содержит 
внутреннее духовное, светлое начало), а с другой – он результат эволюции 
стихийных мировых начал. 
Деградация деперсонифицированного человека не мыслится как 
злоупотребление свободной волей. Деградация, с данных позиций, происходит в 
результате неведения человека, забвения им своей единосущности. Поэтому задача 
состоит не в спасении, а в возвращении человека к собственному «световому 
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началу», в возвращении индивида к Божеству. И самое главное, его растворение 
(диссолюцию) в нем, вместе с деперсонализацией. 
Транквилизационный тип. В основе данного типа мистицизма лежат 
представления о динамической картине мира, то есть мира как постоянно 
изменяющегося феномена, или в виде реальности в целом, или только в виде 
сознания человека. Метафизические вопросы при этом ставятся и не решаются. А в 
первую очередь анализируются проблемы, связанные с функционированием 
сознания. Состояние индивида характеризуется как страдательное, текучее, 
бессущностное, подверженное постоянному изменению из-за неправильной 
деятельности сознания, а именно, из-за автоматизма и динамики сознания. В 
результате этих факторов, мир, трансформированный через такое «беснующееся» 
сознание, видится в искаженном виде. Иными словами, мир здесь рассматривается 
через динамику субъект-объектных отношений. 
Поэтому желанное состояние сознания – это уход от его изменчивости, 
искажающей мир, и приобретение таких необходимых характеристик сознания, как 
покой, невозмутимость, сосредоточенность. Это достигается посредством 
психотехнических упражнений, через практику аскетизма и морального 
совершенствования, а также путем устранения эгоцентрической установки и 
эмпирических индивидуальных желаний и волений – всего того, что делает сознание 
изменчивым, неполноценным. То есть, это достижение покоя (транквилизации) 
сознания при возвращении его в свою божественную сущность и его постепенное 
угасание (в обычном, житейском смысле), как непрерывно изменяющейся сущности. 
Симбиотический мистицизм. Основой этого типа мистицизма является 
мировоззрение, включающее два онтологических горизонта. Во-первых, это 
Божественное, нетварное бытие. Причем, здесь это Божественное бытие предстает 
только как сугубо личностное, персонифицированное. Во-вторых, признается бытие 
тварное как несовершенное, недостаточное, ущербное. Различие между этими 
формами бытия есть различие сущностей. Тварное бытие есть бытие смертное, 
бытие оначаленное, но не оконеченное. Индивид по своей сути также двойственен, 
содержит в себе обе части мира – нетварную и тварную. Поэтому человек, с одной 
стороны, – это ветхое, смертное, тварное бытие, но с другой – возможность бытия 
вечного.  
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В связи с этим, установка данного типа мистицизма состоит в движении 
личности адепта к спасению и в достижении бессмертия. Это спасение 
осуществляется путем подчинения своей воли (воли личности) воле Бога. В 
результате происходит соединение Бога и личности и их вечная сообщительность.  
В настоящее время глубокое знание разнообразия мистического бытия 
практикующих – учеников и адептов в АМРП – имеет не только теоретическое, но и 
практическое значение для понимания специфических форм поведения людей в 
обществе. В данном параграфе исследованы следующие типологии мистицизма: по 
характеру отражения и взаимодействия мистика с Предельной реальностью; по 
характеру связи с мистической реальностью (Божеством, Абсолютом, Предельной 
реальностью, транссубстанцией и т.п.); 
Наиболее полно представлена первая типология, содержащая в себе главные 
свойства гнозиса, мистических состояний, разнообразные способы взаимодействия 
адептов с мистической реальностью. Это: интеллектуально-созерцательный, 
акустико-герменевтический, психотехнический, эмоционально-чувственный, 
психосоматический, эротико-сексуальный и психоделический мистицизм. Каждый 
тип мистицизма исследован диалектически, по этапам становления и развития. 
Особо подчеркнуто, что разные типы не изолированы друг от друга, а напротив, 
могут разнообразно взаимодействовать между собой, в то же время, сохраняя свою 
специфику.   
Интеллектуально-созерцательный (гностический) мистицизм развивался 
практически во всех АМРП, охватывая адептов, наиболее склонных к 
философскому мышлению. Здесь идеалом, главным условием, средством и итогом – 
основой освобождения и просветления личности выступает знание. Знание особое, 
преобразующее весь умственный континуум субъекта. Важнейшее значение имеет 
процесс познания как движение к мистической цели, в итоге формируется ведение-
видение, мировоззренческий переворот души, жизнедеятельности человека. 
Например, великие изречения упанишад: «Атман есть Брахман», или «Ты есть То», 
где процесс познания заканчивается растворением индивидуального начала 
(Атмана) в Божественной действительности (в Брахмане). 
Акустико-герменевтический мистицизм развивается в практиках, когда 
важнейшая роль придается эмоционально-чувственным и ментальным воздействиям 
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звуков, мелодий, отдельных слов, религиозных текстов, которые или 
проговариваются, или (и) прослушиваются, прочитываются. Таким звукам, словам и 
текстам придается сакральное значение. Суть акустико-герменевтического 
мистицизма заключается в том, что здесь основное мистическое воздействие на 
человека осуществляется через речевой аппарат, вербальную сферу и орган слуха. 
Возможна глубокая вербальная и невербальная медитация.  
Психотехнический мистицизм главным условием правильного познания 
считает особую психотехнику мистического гнозиса как предельного внимания и 
сосредоточения на предмете созерцания. В итоге это дает адепту интуицию 
прозрения и взаимодействие с Божественным при вхождении в состояния, когда 
исчезают эмоциональная, чувственно-эмпирическая и рационально-логическая 
формы содержания сознания, категории пространства и времени элиминируются. 
Описание данного состояния, именуемого как «ни восприятие, ни невосприятие» (в 
буддийской традиции) или как нирбиджасамадхи (в йога-сутрах), является крайне 
сложным.  
Эмоционально-чувственный мистицизм в целом формируется на эмоциях и 
чувствах. Эмоции выражают живую связь между индивидами и наполняются 
религиозным чувством, связывающим человека с Богом. Рождается эмоциональная 
приверженность, абсолютная преданность, самоотречение и глубоко интимное 
личное чувство к Богу. Колебания, которые испытывает при этом сознание мистика, 
чрезвычайно широки: от страдания, обусловленного отсутствием Бога, напротив, до 
ощущения предельно горячей любви, что придает небывалый эмоциональный накал 
жизни.  
Психосоматический мистицизм основан на признании ведущего значения тела 
и основных физиологических функций, таких, как сексуальная, дыхательная, 
двигательная, пищеварительная и пр. АМРП. Постулировалась важность тела и его 
функций в мистическом познании и обратное влияние мистических состояний и 
процессов на тело – в глубоком взаимодействии телесного, психического и 
духовного. Например, в даосской АМ традиции тело представлялось потоком, а ум в 
нем – «текущей субстанцией». Носителем сознания, например, являлась жидкая 
субстанция – кровь, сознание локализовалось в сердце, которое было «сознание-
сердце», средоточие души.  
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Эротико-сексуальный мистицизм получил распространение во многих 
восточных АМ традициях (даосизм, буддийский и индуистский тантризм и др.). В 
его основу заложены эротика и сексуальные взаимоотношения. Мировоззренческой 
основой является представление о «паритетности» женского откровения Абсолюта – 
мужскому. Творение есть взрыв изначального единства, разделение двух 
противоположных принципов, инкарнированных в мужской и женской сущности в 
различиях полов. Мистическое божественное единство мира достигается 
гармоничным воссоединением некогда разорванных мировых сущностей в процессе 
мистической сексуальной практики, переживания недвойственности, андрогинности 
Единого.  
Психоделический мистицизм основывается на достижении особых мистических 
измененных состояний сознания за счет ритуального употребления психоделических 
веществ и (или) иных фармакологических средств. Влияние этих веществ на 
религиозную практику и культуру велико и проявляется у различных народов 
(Ближний Восток, Средиземноморье, Индостан). Например, это ведический культ 
напитка сомы у индусов, в древнеиранской религиозной практике зороастризма – 
напитка хаомы,  курение чилама у шиваитских аскетов и т.д. Но в целом 
использование психоделических веществ в АМ традициях является эпизодическим, 
связано с определенными ритуальными, культовыми действиями, обязательно 
подчинено духовным мистическим целям и, как правило, не приводит к наркомании.  
Автором диссертации также предложена и исследована еще одна типология 
мистицизма, отражающая разнообразие способов взаимодействия человека с 
трансцендентной (Предельной, Божественной и т.п.) реальностью. Оно предстает в 
разных видах: 1) как неуклонное приближение человека к Божественному, 2) как 
единовременное (разовое) или 3) многоразовое ощущение в себе Божественного, 4) 
как сосуществование с Ним, 5) как слияние с ним или как растворение в нем.  
Предложена также классификация, в которой выделено несколько основных 
типов мистицизма по мировоззренческим основаниям связи мистика и Предельной 
реальности: изоляционный тип (в котором принимается дуализм материи и духа), 
диссолюционный (с пантеистическим мировоззренческим ядром), 
транквилизационный (с постоянной динамикой мира и/или потоком сознания 
адепта) и симбиотический (во взаимодействии личностного Бога с тварным миром). 
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В определенной мере, данная типология сходна с типологией Е.А. Торчинова, но не 
идентична ей. 
Таким образом, проведенное исследование приводит к убеждению, что 
невозможно утверждать о наличии какого-либо общего, универсального пути 
освоения мистических практик, а также некого единого способа взаимодействия с 
мистической реальностью. Общее здесь заключается, по-видимому, лишь в общей 
сотериологической цели и в общем итоге – достижении связи с Предельной 
реальностью. А пути к такому достижению и способы организующегося 
взаимодействия с транссубстанцией, порой несравнимо, разные.  
А теперь попытаемся связать историко-культурные, социально-философские, 
религиозно-философские аспекты исследования мистического знания, мистицизма с 
его местом и ролью в жизни современного человека и общества. Данным вопросам 
посвящена следующая, заключительная глава диссертации. 
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ГЛАВА ЧЕТВЕРТАЯ 
МЕСТО И РОЛЬ МИСТИЦИЗМА В СОВРЕМЕННОЙ 
АНТРОПОСОЦИАЛЬНОЙ ЖИЗНИ 
(ТЕОРЕТИЧЕСКИЙ И ПРИКЛАДНОЙ АСПЕКТЫ) 
 
4.1. Социокультурные аспекты взаимодействия веры и знания 
в мистических учениях и практиках 
 
Кроме определения философских позиций для рассмотрения АМРП, считаем 
также необходимым остановиться на некоторых фундаментальных понятиях 
религиоведения, философии религии, без которых не может быть целостного 
понимания проблемы. Следует определиться с такими понятиями, как 
трансцендентная реальность, сверхъестественное, религия, чтобы по возможности 
однозначно употреблять их в дальнейшем исследовании. Сразу подчеркнем, что 
глубоко рассматривать отмеченные понятия и связанные с ними проблемы мы не 
будем, так как это особая весьма обширная и проблематичная область 
религиоведения, а также социологии религии, истории религии, психологии 
религии, философии религии и т.д. Поэтому рассмотрим отмеченные вопросы лишь 
в той мере, в какой нам придется опираться на них в своей работе.  
Как известно, религия (в социально-философском плане) представляет часть 
духовной жизни общества, надстроечное явление (в терминологии философии 
советского периода), которая включает совокупность: а) соответствующих 
социальных (религиозных) идей, б) религиозных отношений и в) связанных с ними 
организаций и учреждений (различного плана – государственных, 
негосударственных, общественных, правовых или противоправных и т.д.). Религия 
как определенный социальный институт основывается на вере в высшую реальность 
– в Бога, богов, сверхъестественные силы, в трансцендентную реальность и т.п. 
Религия (от лат. relegio – благочестие, набожность, святыня) представляет собой 
мировоззрение и мироощущение, а также соответствующее поведение определяемое 
верой в существование Бога, божества; чувство связанности, зависимости и 
долженствования по отношению к тайной силе, дающей опору и достойной 
поклонения. При этом особенности различных религий выводятся из специфических 
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душевных и народно-психологических особенностей людей, исповедующих данную 
религию. Эти особенности в значительной мере обнаруживаются в представлениях о 
божестве, высшей силе и т.п. которые они себе составляют [156, с.391-392]. 
Согласно И.Канту, религия является познанием наших обязанностей в виде 
божественных заповедей – высшего мирового существа, мировой всесущности, то 
есть как существенные законы любой личной свободной воли, соответствующие 
божественным всемировым законам. Ф. Шлейермахер основывал религию только на 
чувствах: ощущать, что все тождественно Богу как движущей силе в высшем 
единстве, представить свою жизнь как это бытие – жить в Боге и через Бога: это и 
есть религия. Г. Гегель представлял религию самосознанием абсолютного духа, 
знанием божественного духа о себе, благодаря опосредованию конечным 
человеческим духом.  
В исследовательских проблемах, с одной стороны, представляет значение: 
понимание феномена веры (в некую высшую субстанцию); понимание сущности 
самой высшей субстанции (как предмета веры); осмысление процесса 
взаимодействия верующего с высшей субстанцией, на которую направлена вера. С 
другой стороны, важно выделить разные формы религии, религиозные конфессии и 
специфику бытия верующего в них.  
С. Гроф, У. Джеймс, Ю.А. Кимелев, М.Б. Лотман, В.С. Соловьев, Е.А. 
Торчинов, С.С. Хоружий, М. Элиаде и др., исследующие данную проблему 
применительно к религиозному, в том числе, мистическому опыту (что важно и в 
нашей работе), отмечают, что религия широко изучается в разных аспектах – 
историческом, социологическом, психологическом, антропологическом, 
философском. «Существует огромное количество определений религии, и поэтому, 
вероятно, нет смысла пытаться просто приумножать их в надежде предложить нечто 
исчерпывающее и всеобъемлющее, но поясним читателю, что имеет в виду автор, 
когда употребляет слово «религия». Разумеется, у нас есть некое интуитивное 
понимание того, что такое религия… Но как только с обыденного уровня мы 
переходим на уровень теоретический, сразу же появляется масса проблем и 
вопросов» [139, с.15]. По мнению У.Джеймса, понятие «религия» следует скорее 
рассматривать как собирательное, нежели как обозначение единого и цельного 
явления. А попытки создать некое общее отвлеченное понятие, в котором стираются 
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все особенности конкретных религий, больше затемняют явление, нежели его 
разъясняют и просветляют.  
Если, например, определить религию как веру в сверхъестестесвенное, то 
оказывается, что архаические верования и многие политеистические религии были 
связаны с верой в реальные, естественные, но особые силы или явления природы 
или же уподобляли богов живым (естественным) людям или другим существам, а не 
сверхъестественным сущностям. Если религию определить как веру в сакральное 
(священное) в противовес вере в профанное (обыденное), то это также окажется 
неверно, поскольку сакральностью может быть наделено любое существо, предмет 
природы или общества. Если понимать религию как фантастическое отражение 
реального мира, то это, например, совершенно не будет соответствовать ряду 
восточных религий, или мистическим практикам, где отражались особые, но 
реальные процессы мира [50; 196; 326].  
Если определять религию через противопоставление религии и науки как 
опирающихся, соответственно, на веру и знание, то тоже сразу возникает ряд 
вопросов. Во-первых, религиозная вера основана на религиозном опыте, 
религиозном воображении и на религиозной интуиции (в своих высших формах). Но 
она отнюдь не отвергает и рационально-логические методы познания (взять хотя бы 
средневековую схоластику как мощный пласт религиозного знания, гностический 
мистицизм в разных АМ традициях). С другой стороны, наука строится на 
эмпирическом (научном и жизненном опытном знании), на научном воображении и 
на рационально-логическом знании, но не отвергает при этом и научной интуиции, 
которая приобретает все большее значение по мере восхождения к высшим уровням 
научного познания. Сплав веры и знания (разного рода) и в религии, и в науке, 
формирует стойкое убеждение в правоте своих идей и в выборе соответствующей 
формы жизнедеятельности. Таким образом, вера, воображение, знание, интуиция и 
убеждение в специфических формах и в определенных соотношениях присутствуют 
как в религии, так и в науке. 
Кроме того, сама вера может иметь разную глубину и степень развития, 
убежденности. Например, различается обыденная вера «рядового» человека-
мирянина или священнослужителя; вера схоласта, мистика, или ученого; вера 
монаха, отшельника или рядового гражданина общества, и т.д. На качество веры 
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влияют: уровень духовного, нравственного, интеллектуального развития человека, 
его социальное и (или) природное окружение, формы существующих религиозных 
отношений, их сила и т.п. 
Поэтому, на первый взгляд, довольно простой вопрос об определении религии, 
при его философском познании оказывается весьма сложным. А из разных 
определений мы будем опираться на те, которые основываются на критерии 
религиозного опыта как первичного чувственно-эмоционального отношения к 
трансцендентной реальности, на которое затем «наслаиваются» все более сложные 
формы познания и отношений. В качестве рабочего примем, например, определение 
Е.А.Торчинова, в котором: «под религией… будем понимать комплекс 
представлений, верований, доктрин, элементов культа, ритуала и иных форм 
практики, базирующейся на трансперсональном переживании того или иного типа 
и предполагающий установку на воспроизведение этого базового переживания» 
[294, с.64].  
Автор отмечает, что в любой развитой религиозной системе мы найдем 
религиозную доктрину (догматику), теологию, культ, церковь как форму 
социального тела религии и многое другое. Кроме этого, религия взаимодействует с 
другими формами духовной культуры (мифология, искусство, наука, мораль и т.д.), 
что также оставляет на ней свой отпечаток. «Но в любом случае, предполагаем мы, 
что корнем религиозной веры и религиозной жизни является именно 
трансперсональный опыт. У некоторых религий этот корень могуч и разветвлен, у 
других слаб и хил (правда, при хилости корня само дерево может быть вполне 
пышным – соков для его питания хватает), но он есть и его не может не быть. 
Именно названный корень – сокровенная сущность религии» [294, с.41]. 
Религию как форму духовной жизни определяют следующие характеристики. 
Во-первых, это религиозная доктрина, или догматика, или иная совокупность 
представлений и концепций, характеризующая ту или иную форму религии как 
целостное систематизированное религиозное или религиозно-философское учение, 
отражающее ее теоретический и мировоззренческий фундамент. Доктрина отражает 
результаты базового религиозного опыта данной формы религии в понятиях 
определенной культуры той или иной эпохи. Во-вторых, это сотериология как 
указатель религиозной прагматики системы. Основу сотериологии (например, в 
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христианстве, в религии искупления; в буддизме, в религии скорби) составляет 
представление о греховности тварного человека или о несовершенстве реального 
человека и мира, а поэтому уверенность в необходимости жизни верующего во имя 
искупления греха, в борьбе со страстями, религиозно-аскетично, по законам 
Божьим. Эта жизнь в Боге (например, во Христе), в предельной реальности 
(например, в буддизме) и приносит спасение. И тогда религия искупления или 
религия скорби превращается в религию любви (нисхождение благодати, 
достижение самадхи, нирваны и т.п.) Иными словами, сотериология задает цель 
религиозного культа и религиозного спасения (сотериологическую цель). В-третьих, 
это религиозная практика (в разных формах), включающая соответствующее 
религиозное поведение человека, его реальную религиозную жизнь. В-четвертых, 
религиозный культ как совокупность главных духовных и материальных 
религиозных ценностей той или иной формы религии, которые считаются святыми, 
священными, которые почитают, которым поклоняются определенным образом, с 
помощью специальных выработанных форм поведения – ритуалов. Религию 
сопровождают также и другие ее характеристики. Это, с одной стороны, 
субъективные феномены – религиозная мифология, религиозная космология, а с 
другой, объективные – социальные институты, надстраивающися над 
психологическим телом религии в тех или иных обществах.  
Существуют разные классификации религии. Они позволяют определиться с 
тем широким полем исследований, которое существует в религиоведении. Отметим 
некоторые из них в качестве ориентира в нашей работе.  
Так, выделяют следующие ступени развития религии (которые, однако, не 
обязательно соответствуют лишь фактору времени, историческому развитию, но и 
учитывают логику развития): 1) естественная религия, которая находит своих богов 
в природных силах; 2) религия закона, страха и подчинения, требующая 
повиновения божественным заповедям, которая исходит из представления о 
всемогущем «Боге-господине»; 3) религия искупления, которая возникает из чувства 
«греховности», не исчезающего даже при великих нравственных стремлениях, 
которая связана с верой в милосердную любовь и милость оскорбленного Бога и со 
стремлением к искуплению греха; 4) религия скорби, которая возникает из 
убеждения в «скорбности» всего бытия и в стремлении освободиться от нее 
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благодаря отрешению души от скорбного бытия и приближения или взаимодействия 
с предельной, высшей реальностью космоса; 5) религия любви, которая вырастает 
из предыдущих форм религиозной веры и жизни, основана на высшей любви, 
доверии к Богу и поэтому делает жизнь верующего искренне богоугодной и по 
возможности погоподобной [156, с.392 и др.].  
По признаку отношения к определенной конфессии и к проблеме Бога, 
выделяются следующие религии: 1) строго теистические, где присутствует 
личностный, персонифицированный Бог (ислам, христиантсво, иудаизм); 2) 
умеренно теистические, сочетающие теистические идеи с иными, например, 
деистическими или пантеистическими (конфессии различных направлений 
средневекового индуизма); 3) дуалистические религии (маздеизм, или зороастризм, 
манихейство); 4) нетеистические религии, где личностный, персонифицированный 
Бог отсутствует (буддизм, джайнизм, даосизм) [294, с.42]. 
Важное значение в исследовании АМРП имеет и то, в какой конкретной форме 
религии развивалась практика, поскольку это непременно откладывало свой 
отпечаток на специфику религиозного познания и результаты религиозно-
мистического опыта. Поэтому следует принять определенную типологию религий, 
на которую мы будем в дальнейшем опираться. Так, нам кажется плодотворной 
следующая типология: 1) архаические и древние религии (шаманизм, мистерии 
древних цивилизаций – Древнего Востока, античного мира); 2) религии чистого 
опыта (даосизм, индуизм, буддизм); 3) догматические религии библейской традиции 
(христианство, ислам, иудаизм) [294, с.80].  
Представляет важный вопрос и понимание того, что есть предмет веры – 
Абсолют, Бог, Божественная реальность, трансцендентная реальность, Предельная 
реальность, сверхъестественная сущность, Абсолют и т.д. Так, существует мнение, 
что личностный Бог или просто Бог есть лишь предмет веры доктринальных форм 
религии (христианство, ислам, иудаизм и т.п.), а в буддизме, например, такой Бог 
вообще отсутствует. В связи с этим религии часто разделяют на теистические (где 
присутствует личностный Бог) и нетеистические (где таковой отсутствует). Мы 
здесь не станем углубляться в данный вопрос и пока будем использовать 
распространенные термины. Полагаем, что в исследовании мистических учений и 
практик (в связи с невыразимостью первичнго мистического опыта) имеет смысл 
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употреблять более абстрактные, общефилософские термины, например, Абсолют, 
Предельная реальность. 
Таким образом, реальное разнообразие мистических учений и практик, путей и 
способов достижения мистических состояний приводит к тому, что к мистицизму 
приобщаются очень разные социальные слои, люди с очень непохожими 
психотипами: с преобладанием чувственно-эмоционального или рационально-
логического постижения мира; визуального или акустического восприятия; с высоко 
подвижным или спокойным темпераментом; по преимуществу экстраверты или 
интраверты; имеющие разный уровень воспитания и образования; исходно разные 
социокультурные традиции бытия; представители разных социальных слоев и групп 
и т.д. Все это способствует высокой устойчивости мистицизма и мистического 
знания в истории цивилизаций и в современном социуме.  
Специфика нашего времени состоит в том, что (с помощью информационно-
компьютерных технологий) появилась возможность широкого доступа к 
сакральным знаниям религиозно-мистического характера разных культур 
человечества. Это принципиально новая ситуация, поскольку с древнейших времен 
мистические знания, ритуалы и практики были окутаны ореолом таинственности и 
святости. К этим знаниям допускался лишь узкий круг посвященных в традицию, 
которые строго соблюдали необходимость ограниченного доступа людей к 
сакральным (тайным священным) знаниям. У разных народов, в разных культурных 
слоях существовали строго определенные и, как правило, ограниченные в 
количественном отношении мистико-религиозные знания и практики. Они 
передавались из поколения в поколение в течение столетий, а то и тысячелетий, 
безусловно соответствовали менталитету и образу жизни народа.  
Но с формированием на планете в 60-70-е гг. ХХ в. информационного общества 
и с развитием на рубеже XX–XXI вв. мощных процессов глобализации в жизни 
человечества положение в корне изменяется. А именно, мировые транспортные 
системы способствуют нарастанию миграционных потоков населения по всему 
земному шару. Идут мощные процессы межкультурного взаимодействия и обмена. 
Постоянно общаются люди – носители разных религиозных традиций, сакральных 
знаний. Информация все более выходит на поверхность, приоткрывается завеса 
тайны над мистическими знаниями. С другой стороны, мировая информационная 
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сеть (системы телефонной, телеграфной, сотовой, телевизионной связи и особенно 
Интернет) буквально в считанные мгновения способна сегодня тайную информацию 
сделать явной и разнести ее по всему миру.  
В мире публикуется огромное количество материалов религиозного, 
мистического содержания, переводимых на разные языки планеты. 
Перемешиваются культурные традиции, соприкасаются разные времена и эпохи, 
раскрывается множество традиционных и нетрадиционных учений и практик – и 
весь этот массив необъятной информации обрушивается сегодня на человека в 
разных уголках планеты. А если к этому добавить, что нарастающие потоки 
информации несут в себе не только правдивые или точно объясненные знания. 
Обычно передаются не проясненные сакральные знания разных культур в 
примитивной массовой форме, полузнания, поскольку серьезные знания требуют 
погружения традицию в течение длительного времени, ряда лет. Но еще более часто 
эти знания распространяются в манипулятивной (лживой) форме, применяемой для 
целенаправленного воздействия на сознание масс населения. И даже если человек 
довольно точно усвоил инокультурную традицию, на уровне менталитета и 
этнокультуных архетипов психики эта информация может оказаться 
несогласованной с отечественной традицией человека или способна образовать 
новый, не адаптированный к условиям обеих традиций «гибрид». Это может 
пагубно сказаться на психическом состоянии человека и на его социальных 
отношениях с окружающими людьми.  
Еще более неопределенной становится ситуация, когда человек оказывается 
под воздействием не одной, а многих систем ранее сакрализованных знаний, 
верных, неверных или манипулятивных… Подобного «Вавилонского 
столпотворения» в информационной сфере, в культурно-религиозных и 
мистических традициях человечество еще не знало в своей истории. Мы впервые 
столкнулись с этим феноменом, последствия воздействий которого нам еще 
неизвестны. С одной стороны, мы получаем уникальные возможности ознакомления 
с разнообразием культур и традиций, обогащаем свой духовный мир, приобщаемся 
к традициям стран и народов. Но с другой стороны, оказываемся в условиях 
ментальной дезориентации, избытка такой информации, которая является очень 
специфичной и обладает мощным, порой неподвластным контролю человека, 
 276 
воздействием на его психику. Последствия этих процессов далеко не однозначны и 
до конца не выяснены. 
Таким образом, нами рассмотрены основные философские подходы к 
рассмотрению мистической реальности. Выявлены варианты решения проблемы с 
материалистических, идеалистических и дуалистических позиций. Обосновано, что 
всестороннее рассмотрение мистической реальности трансцендентного и 
трансцендентального характера в неконфликтной форме, по-видимому, успешнее 
всего может быть осуществлено с позиций комплексного системно-философского 
подхода, выстроенного на основаниях непротиворечия и синтеза. 
 
4.2. Праксиологические аспекты мистицизма в обществе XXI века 
 
Рассмотрев в предыдущих параграфах ряд концептуальных аспектов в 
понимании мистической реальности, во взаимосвязи религии и науки, обратимся 
теперь к некоторым прикладным аспектам проблемы.  
Философское исследование аскетизма и мистицизма в АМРП показало, что 
данный социокультурный феномен имеет не только теоретическую ценность, 
исторический и культурологический интерес. Оказалось, что имеет выраженное 
социокультурное значение и сама по себе система телесной и душевно-духовной 
трансформации организма человека в АМРП. Она связана с раскрытием высокого 
потенциала изменчивости человека в разных направлениях, особенно на путях его 
самосовершенства.  
При рассмотрении этой стороны современной роли АМРП напрашивается 
следующая аналогия. В свое время алхимики искали золото, а открыли законы 
взаимодействия различных веществ, химических реакций. Тем самым, обусловили 
возникновение новой науки – химии. В АМРП адепты искали разные пути 
взаимодействия с Божественной реальностью. Но кроме этого, они открыли ряд 
законов саморегуляции, самоуправления телесными и психическими функциями 
организма. Интуитивно улавливая глубинные основы и свойства организма, адепты, 
часто до мельчайших деталей, отрабатывали практические методы самоконтроля, 
саморегуляции, регуляции, управления или манипуляции человеком, а также 
группами людей. В связи с этим, в АМРП кроются основы науки регуляции духовно-
 277 
телесной жизнедеятельности человека, присутствует широкая эмпирическая база 
для определения организационно-управленческих, оптимологических законов и 
законов самоуправления человека. 
Следовательно, если не превращать мистицизм в «социальное пугало», а 
отнестись к проблеме профессионально, с учетом реального многообразия данного 
феномена и разных форм его воздействия на обыденное, религиозное и светское 
сознание, исследовать мистицизм с широких философских, религиозно-
философских и религиоведческих позиций (как Н.В. Абаев, П.В. Алексеев, Н.А. 
Бердяев, Т.П. Григорьева, С. Гроф, П.С. Гуревич, А.В Иванов, В.М. Кандыба; Ю.А. 
Кимелев, А.В. Панин, Вл.С. Соловьев, Е.А. Торчинов, К. Уилбер, С.Л. Франк, С.С. 
Хоружий, Г. Шолем, М. Элиаде и ряд др. ученых [1; 7; 27; 68; 70; 75; 111; 131; 139; 
264; 292; 293; 298; 333; 347; 357; 362]), то мистицизм предстает как важный 
социокультурный феномен. Познание мистицизма и мистических аспектов бытия 
человека позволяет раскрыть несомненное социокультурное значение данной 
проблемы в современной жизни общества, в теоретическом и практическом 
аспектах. 
В целом сейчас уже не вызывает сомнения тот факт, что и сегодня АМРП могут 
очень сильно воздействовать на людей и общество, в разных планах. Поэтому в 
общем виде значение социокультурного пласта знаний об АМРП, в виде 
соответствующего теоретико-философского исследования проблемы, может быть 
выражено в следующих аспектах: 
– познание возможностей и резервов человека в условиях быстро 
изменяющегося социоприродного бытия;  
– психологические аспекты преобразования личности в позитивных и 
негативных направлениях;  
– парапсихологические аспекты изучения АМРП; 
– обыденный протомистицизм и АМРП; 
– экологичность как базовый принцип существования человека и 
оздоровительные аспекты его бытия;  
– социальная работа, жизненные силы и АМРП. 
Рассмотрим более подробно каждый из отмеченных аспектов. 
Резервы человеческого организма и опыт АМРП. 
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Как было показано выше, в АМРП отработан уникальный опыт трансформации 
телесных и духовных функций человека. Среди них отметим, например, следующие 
телесные способности: Переживание крайне жестких внешних условий (сильный 
холод или жара, отсутствие воды и пищи). Умение контролировать и изменять ряд 
функций внутренних органов. Умение управлять двигательными функциями тела. 
Отработаны уникальные методики развития психических способностей, среди 
которых, например, можно выделить следующие: Сверхмощное развитие 
концентрации внимания, памяти, интуиции. Контроль над эмоционально-
чувственными состояниями. Передача мысли на расстоянии, телепатическое 
воздействие. Знание акустико-герменевтических воздействий звуков, слов и их 
практическое применение. Использование суггестии (внушения и самовнушения), 
гипноза. Мощное развитие интеллектуальных способностей, в том числе, 
абстрактно-логического мышления и способов цельного, системного видения мира.  
Стрессовые факторы жизни и потерянность человека. Сектантство. 
Для образа жизни русских и россиян традиционно характерна общинность Она 
вытекает из образа жизни русских и других народов России, веками живших на 
огромных, очень малозаселенных просторах Евразии, в холодном, преимущественно 
резко континентальном или континентальном климате, в исключительно 
многообразных условиях окружающей природной среды. Выживание людей в таких 
условиях могло произойти лишь в случае их сплочения в виде небольших 
общностей – общин. Общины возникали и реально существовали на разной основе. 
Это могло быть кровное родство, развившееся из родовой общины или 
патриархальной семьи; национальная община; религиозная община (например, 
староверов); объединение людей по роду деятельности, независимо от 
национальности и кровного родства; объединение по преимущественно локально-
территориальному принципу, когда в целях выживания, общинно начинали 
сосуществовать люди, волей судьбы оказавшиеся в одном месте, и т.д.  
Поэтому для русских (не только этнических русских, но и мощного 
суперэтноса, возникшего на просторах Евразии) и россиян общинность является 
характерным способом их многовекового бытия. Это составляет основу русского 
характера, особенностей русской души, прекрасно описанных, например, в трудах 
философов И.А. Ильина, Н.О. Лосского и др. [118; 168; 169; 249; 330]. Это же 
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отразилось и в русской философии в виде ее характерных черт: созерцательности 
(поскольку всегда был жизненно необходим контакт с многообразно изменяющейся 
окружающей природой); онтологичности (как необходимости целостного отражения 
сложного бытия); религиозности как соотнесенности с высшими законами 
Гармоничного Божественного бытия и необходимости быть под Богом; в 
концепциях богочеловечества, соборности (философско-религиозное выражение 
общинности), всеединства (философское выражение цельности, единства Мира) и 
т.д. 
Общинность как характерная черта русских по-своему отразилась и в 
социалистический период существования государства. Она выразилась в реальном 
коллективизме советских людей практически во всех социальных сферах. Для 
россиянина признание его в конкретном коллективе, социальной группе разного 
плана играет важнейшую роль. Этот фактор духовного плана вполне соизмерим с 
материальным фактором его бытия.  
И вот в постсоветский период социальной перестройки Россия все более стала 
некритически перенимать (также в силу одной из черт общинного характера – 
доверчивости к «названным братьям») западные образцы жизни, основу которых во 
многом составил индивидуализм бытия капиталистического общества и приоритет 
материального над духовным. Произошло нарушение принципов общинного бытия 
россиян и коллективизма, разрушение многообразных форм общественной 
(культурно-массовой, воспитательной, производственно-профсоюзной, по 
интересам и пр.) работы с людьми. В результате миллионы россиян оказались 
выбитыми из исторически сложившегося коллективистского уклада жизни. Как 
отмечает сегодня ряд психологов, психиатров и психотерапевтов и др. ученых [66; 
67; 149; 192; 332; 335; 336], это явилось причиной многих личных переживаний и 
трагедий в «перестроечной» России. 
Разрушение различных форм общественной жизни, сложившихся при 
социализме, но генетически присущих русскому характеру, лишило человека 
духовной возможности реализовать себя в коллективе. Создался душевно-
психологический вакуум, который стал быстро заполняться различного рода малыми 
группами и коллективами, часто очень сомнительного характера. К числу таких 
особых малых групп можно отнести, например, сектантство, где, с одной стороны, 
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реализуется ряд «коллективистско-общинных» душевных потребностей человека, а 
с другой, используются элементы АМ традиций, начиная от простейших форм 
(протомистицизма) и вплоть до сложных мистических психотехник. Деятельность 
секты, как правило, носит культовый характер. Но, к сожалению, многие культы 
вновь появившихся на территории России сект носит деструктивный характер [15; 
85 и др.]. В подобных сектах с деструктивными культами, которые, как правило, 
носят тоталитарный характер и в итоге, преследуют цель всевластия руководителя 
секты, широко используются методики манипуляции сознанием человека, истоки 
которых во многом кроются в психотехниках АМ традиций. Поэтому знание АМ 
психотехник представляет ключ к раскрытию механизмов деструктивного 
воздействия на сознание и психику человека. В связи с этим возникает сложная 
практическая проблема взаимодействия сектантства и АМ традиций и знаний.  
Тяга человека к различного рода малым, в том числе, сектантским группам 
обусловлена особыми потребностями, которые, как кажется, могут быть при этом 
удовлетворены. Например, реализуется потребность в духовном общении, 
самоуспокоении, самовыражении, в признании со стороны коллектива, здесь же 
идет поиск ответов на мучающие человека личные душевные вопросы, которые 
современное «официальное» общество, в погоне за прибылью, полностью 
отстранило от себя. При этом человек раскрывает свою душу, которая оказывается 
практически незащищенной от манипулятивных воздействий. А далее начинается 
применение опытным руководителем тоталитарной секты психосоматических, 
психотехнических методик или других методов пси-воздействий, которые могут 
очень сильно изменить психику и сознание новоявленного «адепта».  
Ученый-психолог Л.В. Куликов отмечает: «Вероятность попасть под 
сектантское влияние увеличивают следующие личностные особенности: поиск 
острых ощущений, склонность к мистическим переживаниям; затруднения в 
самовыражении, «поиске себя»; желание стать «посвященным», отделиться от 
«невежественных», то есть от остальных, от толпы; душевная неуравновешенность 
или сниженная психологическая устойчивость, в том числе, временно сниженная 
(например, после развода, при болезнях близких, потере близких и т.п.); 
переживание одиночества, незащищенности; восприятие субъектом своей 
жизненной ситуации как трудной» [цит. по 15, с. 10].  
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Автор далее пишет, что склонность найти простое решение сложной задачи 
довольно живуче в человеке. Желание лечиться (самому активно 
противодействовать болезни), исправляться (самому себя перестраивать) возникает 
реже, чем желание искать кого-то, кто вылечит, исправит. Съесть таблетку легче, 
чем делать что-нибудь с собой самому, длительно проявляя упорство, 
настойчивость. Немалому числу людей свойственно долгое блуждание по 
возможным жизненным целям, затруднения с выбором. Нередко случайная встреча 
с харизматической личностью или яркой идеей (что характерно и для сект с 
деструктивными культами) дает ищущему человеку эмоциональную встряску. 
Поиск прекращается, он приобщается к секте. Но у сложной проблемы не может 
быть простого решения, хотя часто слишком велико желание найти его. Стремление 
найти «таблетку» родственно тяге к магическому, к верованиям в 
сверхъестественные силы, к признанию их влияния на человека, его поведение, 
чувства и мысли… Психиатрам и психотерапевтам хорошо известно, что 
подавляющее большинство сегодняшних пациентов уже успели полечиться у магов 
и колдунов различного толка, побывали в деструктивных сектах [15, с.10-11]. Таким 
образом, только устойчиво сформированная психика и знание человеком законов 
своей субъективности могут оградить его от деструктивного изменения сознания.  
Парапсихология и АМРП. 
Как многие научные и философские направления, связанные с бестелесной не-
вещественной субстанцией (а в современной научной терминологии – с особой 
энергоинформационной реальностью), парапсихологические проблемы в советский 
период истории России были практически закрыты и объявлены лженаучными. 
Поэтому официальная советская наука не исследовала особые редкие явления и 
феномены окружающего мира и психики, которые были отнесены к классу 
парапсихологических. Работы в данной области в отечественной литературе в 
основном вновь появились, начиная с 80-х гг. нашего столетия и особенно в 90-е гг. 
[90; 131; 133; 136; 251 и др.]. По современной классификации парапсихологических 
феноменов, представленной А.П. Дубровым и В.Н. Пушкиным, а также И.В. 
Винокуровым, сюда входят следующие группы явлений. 1. Пространственно-
временные явления: прошедшего времени (реинкарнация, ретровидение, феномены 
«уже было»); настоящего времени (видение ауры, ясновидение); будущего времени 
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(предвидение). 2. Полевые и силовые явления: психокинез, телекинез, левитация, 
полтергейст, психическая хирургия и лечение, мысленная фотография и телепатия. 
3. Материально-энергетические явления: трансформация материи (материализация-
дематериализация, посмертные явления, эктоплазма). 4. Особую группу составляют 
явления психизма [90].  
Из отмеченных парапсихологических явлений, практически в каждой из групп 
есть феномены, связанные с различными типами мистицизма: реинкарнация, 
феномены «уже было», психокинез, телекинез, «путешествие сознания», левитация, 
материализация-дематериализация, посмертные явления, ясновидение и др. Более 
того, большинство из отмеченных явлений впервые были описаны, наблюдались 
или вызывались в различных аскетико-мистических практиках, например, в йоге, 
дзэн-буддизме, даосизме, исихазме и др. Поэтому опыт АМРП имеет важное 
значение в познании целого ряда редких энергоинформационных явлений 
субъективного и объективного плана. Кроме того, накапливающиеся исследования в 
новой научной области – эниологии (науки об энергоинформационных процессах) 
показывают, что ряд результатов может иметь непосредственное практическое 
значение, например, для особых форм передачи информации, в медицинской 
практике и т.д.  
Обыденный протомистицизм и АМРП. 
К пси-проблеме, связанной с мистицизмом, непосредственно примыкает и 
практическая проблема протомистицизма. Как указывалось, человеку изначально 
свойственно свойственна тяга к сверхъестественному. Она заложена в архетипах 
сознания, проявлялась еще в древнейших мистических ритуалах (например, в 
шаманизме), в настоящее время присутствует в коллективном бессознательном (по 
Юнгу) [371; 372]. В периоды относительно стабильной и спокойной общественной 
жизни эта тяга людей к протомистицизму ослабевает. Но в периоды социальной 
неустойчивости или личных конфликтов и проблем человека исчезает внешняя 
опора его спокойного существования. И он по необходимости обращается к 
внутренним факторах своего бытия, к собственной субъективности.  
Эта интравертность неспокойного обыденного сознания, в первую очередь, 
оказывается связанной с протомистицизмом не-религиозного или религиозного 
характера. Происходит всплеск соответствующего поведения отдельных людей, а 
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также социальных групп и слоев. Это отмечается не только в подъеме 
религиозности. Широко распространяются всякого рода мистерии – коллективные 
мистерии, в том числе с использованием различных психоделиков, 
герменевтических, аудио- и видео-воздействий; белая и черная магия; гадания; 
вещания всевозможных астрологов; резко возрастает спрос на соответствующую 
печатную продукцию – протомистического или фантастического характера (с 
нереальными событиями или разнообразными супергероями) и пр. С одной 
стороны, ряду людей это дает определенное успокоение, но с другой, может увести 
их от верного решения реальных проблем. Соответствующее исследование богатого 
опыта АМРП может раскрыть ключ к многим подобным проблемам современности.  
Организация активной социальной жизнедеятельности 
и работы с людьми с учетом опыта АМРП. 
Общая историческая тенденция к нарастанию гуманизации общественных 
отношений наряду с ростом образованности населения приводит к тому, что во 
второй половине нашего столетия социологическое знание и основанная на нем 
общественная практика становятся все более актуальными и востребованными. В 
последние два-три десятилетия особенно возрастает интерес к проблемам человека. 
В социологической теории они, например, разрабатываются в виде проблемы 
потенциала жизненных сил личности и его оптимальной реализации [30; 66; 67; 81]. 
В практике они находят выражение в организации особых форм социальной работы 
(проводимой соответствующими специалистами – социальными работниками), где 
осуществляется квалифицированная помощь в поддержке у человека необходимого 
потенциала жизненных сил. В первую очередь, такая поддержка необходима слабо 
защищенным слоям населения [66].  
Такие поиски современной социологии во многом, в принципиальных 
основаниях опираются на новое понимание логики формирования, развития, 
осуществления и социальной поддержки жизненных сил человека и общества. В 
теории формируется концепция жизненных сил человека и других социальных 
систем. В практической части создаются: концепция социальной работы с 
населением, а также методы и формы ее реализации.  
Как полагаем, концептуально, в широком плане социальную работу можно 
определить как весь комплекс оптимального управления социальной 
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жизнедеятельностью (социальной жизненной активностью) отдельных людей, 
социальных групп и слоев населения. Но в первую очередь, нуждаются в таком 
«внешнем» социальном управлении (с помощью социальных работников) люди, 
которые не в состоянии самостоятельно обеспечить себе нормальное 
существование, нормальный жизненный уровень и потенциал. Поэтому социальная 
работа в узком смысле (концептуально), а на практике как раз наиболее широко, 
предстает в виде работы с социально незащищенными группами населения, с 
отдельными людьми. Здесь важнейшими теоретическими и практическими задачами 
социолога и социального работника оказываются: выявление уровня жизненных сил 
индивида или группы; определение причин их невысокого уровня; по возможности, 
устранение или ослабление патогенных, снижающих силы факторов; применение 
теории и практических механизмов прекращения упадка жизненных сил, их 
стабилизации, а затем закономерного подъема вплоть до нормального состояния или 
высокого уровня [263]. 
Но в связи с последним, появляется необходимость знания механизмов 
формирования и изменения жизненных сил организма человека. Как отмечают М.Я. 
Бобров, С.И. Григорьев, Е.В. Ушакова, жизненные силы человека включают две 
стороны: внутреннюю и внешнюю. При этом внутренняя сторона «показывает тот 
совокупный собственный энергетический потенциал, закономерно 
накапливающийся внутри организма, который затем используется в разных видах 
внешней активности субъекта социальных отношений» [цит. по 308, с.155]. Этот 
совокупный потенциал жизненных сил обозначается как общая энергетика 
организма. Показано, что общая энергетика человека предстает как «совокупная 
энергия двух типов материального обмена со средой (вещественного и 
энергетического), или сексуальная и психодуховная энергетика в определенных 
формах сочетания и взаимодействия» [там же, с.156].  
Но если сравнить полученные теоретические результаты с аналогичными 
исследованиями АМРП, оказывается, что именно в последних накоплен богатейший 
опыт разных способов концентрации репродуктивной (сексуальной) и психической 
(психодуховной) энергии с помощью различных психосоматических и 
психотехнических методов и приемов (см. гл.3), а также путей их многообразной 
реализации. Таким образом оказывается, что исследования проблемы АМРП могут 
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иметь непосредственное теоретическое и практическое значение в разработке 
современных социологических проблем – жизненных сил человека и социальной 
работы с людьми.  
Оздоровительное значение методик психодуховной 
и телесной трансформации человека. 
Опыт ряда АМРП включает выраженные эффекты оздоровительного 
воздействия на тело и душу человека. Например, во многих АМРП существовала 
практика телесного очищения организма, являвшаяся непреложным условием 
очищения организма человека перед тем, как встать на путь сближения с 
наивысшей, самой совершенной и чистой Божественной реальностью [1; 27; 99; 116; 
117; 118; 169; 170; 195; 243; 294; 345; 347]. Самые простые формы подобного 
очищения организма закрепились в культурно-религиозных традициях многих 
народов. Это, например, воздержание от определенных видов пищи, временные 
голодания, посты и пр. Используются специальные методики очистки различных 
органов тела, улучшения ряда функций организма, например, дыхания, 
кровообращения, пищеварения. Имеется опыт изменения и оздоровления образа 
жизни, оптимизации суточного режима практикующего. Например, сюда входит 
упорядоченное сочетание сна и бодрствования, физического труда и/или 
тренировок, молитв и духовного развития.  
Кроме того, в ряде случаев адепты используют достигнутые ими 
сверхспособности не только «чисто» в религиозно-мистических целях, но и широко 
практикуют оказание помощи окружающим. В связи с АМ практикой отработан 
целый ряд методов лечения людей. Известны случаи «чудесного» исцеления людей 
от недугов, традиционно считающихся неизлечимыми. В настоящее время 
формируются новые области знаний, связанные с комплексными подходами к 
проблеме здоровья – валеология, философия здоровья (Рассыпнов, Ромашина, 
Ушакова, Шаталова и др.) [240 и др.]. При этом новое направление: «Философия 
здоровья рассматривается комплексно, как единство здоровья природы 
(окружающей природной среды), здоровья общества и здоровья человека… Тогда 
выделяем три основные блока философии здоровья: философию здоровья человека, 
или гомовалеологию, …общества, или социовалеологию, и… природы планеты, или 
геовалеологию. [240, с.48]. Можно с уверенностью сказать, что оздоровительный 
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опыт АМРП займет свое достойное и видное место в данных областях знания и 
практики оздоровления человека и человечества. 
Таким образом, цивилизация XXI века все более погружается в кризисные 
процессы. Ряд ученых считает, что глобальная катастрофа человечества не 
надвигается, а уже идет по планете. Значительная часть населения многих стран 
мира встает на путь вынужденного аскетизма своего существования. А ухудшение 
материального положения жизни граждан влечет за собой душевные проблемы, 
нарастают психическая неуравновешенность, душевные срывы. В виде социальной 
реакции на данные проблемы в социуме широко распространяются различные, 
официальные и неофициальные, школы и направления психотерапии, 
релаксационной терапии, транстерапии, практической психологии и пр. Нарастает 
количество религиозных сект и объединений, ставящих своей задачей пропаганду 
особых практик духовного саморазвития, также с целью «излечения» человека, 
совершенствования морального и нравственного облика. При этом в разных формах 
воздействия на психику субъектов важное место занимают аскетические и 
мистические методики и практики, порой значительно отличающиеся от исходных 
«классических» вариантов, действующие не в целом, а в виде отдельных 
компонентов.  
В данном параграфе предложено к рассмотрению несколько аспектов аскетико-
мистических воздействий на людей в современном обществе, которые, по мнению 
диссертанта, имеют выраженное праксиологическое значение. Это: обыденный 
протомистицизм и АМРП; пси-факторы и масс-медиа; парапсихологические 
аспекты изучения АМРП; познание возможностей и резервов человека в условиях 
быстро изменяющегося социоприродного бытия; социальная работа, жизненные 
силы человека и АМРП; экологичность как базовый принцип существования 
человека; проблема выбора свободы пути – религиозного, мистического, светского. 
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4.3. Аксиологический и оптимологический подходы 
к мистицизму в современном обществе 
 
В исследовании практических аспектов мистицизма и мистического знания 
важное значение имеют такие стороны социальности как аксиологическая и 
оптимологическая.  
Аксиологическая сторона взаимодействий мистиков с социальным окружением 
определяет те ценности, которые связывают высшие смыслы мистического бытия 
адептов во взаимосвязи с мистической реальностью, а также смыслы отношений с 
социальным миром через призму мистического мировоззрения и сотериологической 
цели. 
Поэтому аксиологический аспект мистицизма, с одной стороны, имеет общие 
мировоззренческие основы, а с другой, должен решаться применительно к 
конкретной социокультурной ситуации. Рассмотрено несколько следующих 
ценностных позиций мистико-социальных отношений, которые актуальны в 
современном обществе. Это: педагогические аспекты познания АМРП; приоритет 
духовного над материальным в аксиологических и праксиологических установках 
жизни человека и общества; первостепенность нравственных законов 
индивидуального и социального бытия. 
Оптимологическая сторона отношений мистического субъекта с миром 
раскрывает содержание этого существования с позиций оптимальных (здоровых, 
позитивных форм бытия) и неоптимальных (нездоровых, разрушительных) 
последствий мистического знания и мистических практик как для самих 
практикующих, так и для социального окружения. 
Очевидно, что организационно-управленческие и оптимологические законы 
функционирования организма человека могут использоваться как во благо людей, 
так и во вред им. Поэтому оградить человека от вредных внешних воздействий и от 
неверной саморегуляции организма может только глубокое знание субъектом 
оптимологических законов, законов управления и самоуправления организмом, 
осмысленный анализ тех или иных форм бытия, окружающего поведения людей. 
Только глубинное знание своего организма ограждает индивида от попыток 
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соответствующих негативных воздействий, от методов насильственной 
манипуляции поведением и законами деятельности человека.  
В современном обществе данная проблема весьма актуальна. Ведь сегодня мы 
все более убеждаемся в том, что система развитых средств информации, 
педагогическая система, семья и социальное окружение могут кардинально 
изменять сознание людей, а также их телесные функции в разных направлениях. В 
обществе, построенном по типу утилитарной западной цивилизации, широко 
распространенными оказываются стереотипы общественного сознания и 
поведения, в основном экстравертного поверхностно-коммуникабельного типа. 
Это, наряду с положительным эффектом, может повлечь и массу отрицательных 
изменений сознания и психики, трансформацию телесных функций. В результате 
возможны различные неврозы, психозы, неадекватное, девиантное поведение, 
телесные заболевания и т.п.  
Нарастание негативных последствий в сфере психических и духовных 
процессов приводит к потребности значительной коррекции сознания и поведения 
многих людей. Это обусловливает широкое распространение различных школ и 
направлений психотерапии, релаксационной терапии, транстерапии, практической 
психологии и пр., деятельность которых направлена на попытки улучшения 
психического здоровья людей. Кроме того, в современном обществе появляется 
огромное количество религиозных сект и объединений, ставящих своей задачей 
пропаганду особых практик духовного саморазвития, также с целью излечения 
людей, совершенствования их морального и нравственного облика. Среди 
последних, важное место занимают аскетические и мистические методики и 
практики. Хотя стоит отметить, что элемент аскетизма в них все более убывает, 
поскольку современному человеку аскетические методы кажутся все более 
противоестественными и пугающими.  
В разных сферах общественной жизни и формах жизнедеятельности влияние 
мистики и мистицизма может быть многообразным. Положение усложняется еще и 
тем, что в педагогических программах общей гуманитарной подготовки не только 
школ, но и вузов отсутствуют специальные темы, связанные с современными 
знаниями о данных феноменах, о мистических аспектах бытия человека. В 
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результате данные важные вопросы отдаются на откуп «стихийной» информации, в 
виде слухов, рассуждений обыденного сознания и т.п.  
А теперь после краткого общего описания аксиологического и 
оптимологического подходов к АМРП, рассмотрим более подробно некоторые, на 
наш взгляд, важные аспекты данных подходов. 
Безусловность первичности духовных основ АМРП. 
Во всех практиках первым и безусловным требованием было развитие души и 
духовности практикующего на пути к разным формам взаимодействия с 
Божественной реальностью. Накопленный опыт, как показано при описании 
мистицизма, весьма разнообразен. С одной стороны, возможно бесстрастное 
отношение к окружающему миру, но пронизанное любовью к Богу и как следствие – 
добротой ко всему мирскому как творению Бога. С другой стороны (в других 
формах мистицизма), это пылкость лучших чувств человека. Обязательно развитие 
чувства прекрасного, красоты как Гармонии Божественного Мира в образах, 
формах, цветах, звуках, запахах, движениях и т.д. В настоящее время теоретическое 
и практическое значение данного подхода как смысла всей жизни человека не 
только в прошлом, но и в современных условиях, начинает все более широко 
осмысливаться исследователями [22; 75; 87; 95; 112; 113; 157; 205; 217; 230; 250; 
255; 274; 285; 310; 312; 338; 344; 345; 347; 350; 351; 367].  
Безусловность первичности нравственных основ АМРП. 
Неотъемлемой и ведущей частью духовности в АМРП считалась 
нравственность. Она представала как система этических постулатов, морально-
нравственных норм, как непременное базисное условие бытия практикующего в 
любой АМ традиции. В АМ практиках отработаны основные морально-
нравственные комплексы, нормы (религиозные кодексы) и соответствующие 
способы морально-нравственного бытия людей. И практикующий обязан 
беспрекословно, внутренне убежденно, а потому добровольно следовать данным 
нормам. Добро, справедливость, скромность, искренность, правда отношений не 
только к Богу, но и к тварному (Богом сотворенному) Миру рассматриваются как 
аксиомы бытия человека.  
В настоящее время в отечественной литературе появляются работы по этике, в 
которых с интегративных, системно-синтетических позиций осмысливается 
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феномен нравственного бытия человека. Так, в исследовании И.В. Фотиевой 
доказывается краеугольное значение Морали в жизни не только отдельных людей, 
но и общества, цивилизации ХХ в. в целом, как важнейшего средства оптимального, 
гармоничного бытия Человека в социальном и природном Мире [87; 113; 116; 197; 
198; 332; 342]. В подобных трудах, в современных условиях, подтверждаются 
прозрения адептов мистиков, сконцентрированные в истории АМРП.  
Стратегия движения к гармонии с Божественной реальностью. 
Движение адепта к Божественной реальности, ощущение ее, слияние с ней 
требовало высшего напряжения лучших духовных сил и их постоянного 
совершенства и развития на пути к Богу. Критерием верности продвижения 
практикующего к высшим формам духовного совершенства являлось ниспослание 
благодати, высшего чувства блаженства и удовлетворения, вхождение в состояние 
самадхи, нирваны и т.д. Основная стратегия продвижения адепта на пути к 
совершенству – Богочеловеческая, где Бог выступает как предельный максимум, как 
высший идеал, к которому может постоянно приближаться совершенствующийся 
человек, все более согреваясь Его лучами. Здесь все более высокое совершенство 
неразрывно связано с любовью к Богу и послушанием, то есть со скромностью 
неограниченного духовного роста. Данная богочеловеческая стратегия прямо 
противоположна стратегии сверхчеловека, объятого гордыней, презревшего Бога, 
борющегося с Ним и возвышающегося над низшими толпами людей. Только 
практическая реализация богочеловеческой АМ традиции и стратегии позволит 
сохранить в современных условиях единство Человека и Мира, обеспечить 
коэволюцию общества и природы [130; 198; 250; 302; 345]. 
Неквалифицированная или частичная реализация 
техник и методик АМРП. 
При современном широком применении техник АМРП, они могут 
использоваться двояко: в виде традиции практики в целом, или в виде только 
отдельных элементов, взятых из целостных методик. В последнем случае возникает 
особая опасность частичного применения отдельных элементов АМРП, поскольку 
такой элемент, вырванный из целостной системы, может оказывать не 
положительное, а прямо противоположное – отрицательное – воздействие на 
человека.  
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Например, ритуальное и в целом не патогенное применение психоделиков в 
форме психоделического мистицизма, приобретает в современном обществе совсем 
иной вид. Широкое распространение употребления наркотиков, в отрыве от 
мистических и духовно-нравственных основ, в современном обществе привело к 
распространению самой опасной социально-индивидуальной болезни – наркомании, 
к появлению соответствующей глобальной проблемы здоровья человека.  
Вырванные из прана-йоги элементы практики глубокого ритмичного дыхания, 
примененные в отрыве от системы духовно-нравственного совершенства в 
йогической АМРП, например, в распространенной в ряде стран технике саентологии 
(дианетики) Р.Хаббарда приводят к кислородной форме наркомании, к психической 
зависимости пациента и к патологическому изменению психики, сознания, к 
девиантному поведению человека [15; 85]. Вот мнение ведущего психоаналитика 
нашего столения Э.Фромма по данному поводу: «Дианетика упрощает, оглупляет 
сложнейшие процессы человеческой психики. «Дианетика» не знает ни почтения к 
сложности человеческой личности, ни ее понимания… смесь известного числа 
упрощенных истин, полуправд и явного абсурда… обещания неслыханных 
результатов, достигаемых самым простым следованием за «дианетикой», – вот 
техника, которая ведет к самым злосчастным результатам в области патентованной 
медицины и политики. Применительно к психологии и пстихиатрии она не будет 
менее вредоносной» [цит. по 15, с.12]. 
Следует подчеркнуть, что самостоятельное освоение сложных психотехник и 
аскетических методик, без соответствующего профессионального контроля 
высококвалифицированного специалиста-Учителя, а также аналогичная «помощь» 
неквалифицированных и/или бездуховных «учителей», особенно с чисто 
прагматическими бездуховными целями, могут привести к непоправимому 
нарушению физического, психического и духовного здоровья человека.  
В настоящее время нарастает интерес и широкое распространение получает ряд 
АМ методик телесной трансформации. Но если они неумело или деструктивно 
организованы, это может искалечить телесные функции человека. Но при неумелом 
применении данные методики могут безвозвратно подорвать здоровье человека. 
Кроме того, в настоящее время необходимы и глубокие знания о неоптимальных 
аскетических методиках трансформации тела (во множестве применявшихся в 
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разных исторических видах АМРП), например, функций питания, движения и т.д., с 
целью предупреждения аналогичных патологических изменений тела. 
Переход количества в качество, в том числе, в трансформации организма 
человека – это постепенный закономерный процесс. Поэтому неоправданные и 
бесконтрольные (со стороны специалистов) попытки очень быстрого достижения 
желаемых результатов упражняющимися людьми, без соответствующей душевной и 
телесной подготовки их организма, также в итоге могут подорвать здоровье.  
Пси-факторы и их воздействие на организм. 
Особое место в практиках воздействия на сознание и психическую 
деятельность человека, как отмечалось, занимают психотехнические и 
психосоматические методы, отрабатываемые многовековым опытом различных 
типов АМРП. Еще раз следует подчеркнуть, что в АМРП различные медитативные и 
др. психотехники являются прежде всего вспомогательным средством духовной 
практики на пути к просветлению, к взаимодействию с Божественной реальностью. 
В современной терминологии, совокупность методов и воздействий, связанных с 
разнообразными психологическими эффектами как отдельной личности, так и групп 
людей, все чаще обозначают как пси-факторы. Исторический опыт АМРП, а также 
современные исследования показывают, что применение различных психотехник, 
применяющихся в АМ практиках (медитации, самовнушения, гипноза, телепатии, 
«путешествия» сознания, пси-транса и пр.) в отрыве от целостной духовной 
религиозной традиции, в которой они развивались и функционировали, без должной 
длительной мировоззренческой, морально-нравственной и эмоционально-
чувственной подготовки, также весьма опасно и может привести к необратимым 
психическим расстройствам. 
Особую актуальность пси-проблема (пси-явлений и пси-воздействий) 
приобретает в конце ХХ в., когда к ней открывается широкий доступ больших масс 
людей [15; 85; 134; 149]. Это объясняется в частности тем, что целый ряд пси-
феноменов является интересным и интригующим практически для любого человека, 
поскольку связан с тайнами субъективного мира людей, с живущим у народов 
интересом к протомистицизму. Кроме того, широкую известность приобрел 
психотерапевтический эффект некоторых пси-факторов. Поэтому в последние годы 
в России большое количество людей стало пытаться овладевать пси-феноменами, 
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добровольно подвергать себя разного рода пси-воздействию «пси-магов» и «пси-
целителей». Но из последних лишь незначительную часть можно отнести к 
гуманным целителям и глубоким специалистам. А потому участились случаи 
патогенных эффектов пси-воздействия на человека. «Пси-исследования необходимо 
проводить с соблюдением жестких требований точного эксперимента, необходимых 
в науке, а также строго гуманистических установок…Отсутствие философского и 
научного обоснования... при попустительстве научных структур... неминуемо будет 
занято людьми сомнительных интересов и целей, способных подорвать психику, 
духовность и здоровье как отдельных людей, так и целого государства» [316, ч.2, 
с.81]. 
Бережное и духовно-нравственное отношение к природе. 
Как отмечалось, путь освоения АМРП в итоге обязательно вызывает у адепта 
бережное и духовно-нравственное отношение к природе как к творению Бога или 
одному их проявлений Божественной реальности (в пантеистических системах). В 
некоторых АМ традициях это принимает даже определенные крайние формы, 
требующие от адепта лишь ничтожного использования материальных благ. 
Например, и в настоящее время на улицах Индии можно встретить обнаженных 
людей с повязками на лице и веником в руках, которые медленно продвигаются 
вперед, прометая перед собой дорогу веником. Это адепты одного из наиболее 
ортодоксальных течений джайнизма, которые не носят одежды, чтобы предельно 
сократить материальные потребности; надевают повязку на лицо, чтобы случайно не 
уничтожить насекомое, проглотив его; прометают перед собой дорогу, чтобы 
случайно не убить что-либо живое. Представители же другого, менее 
ортодоксального течения джайнизма, которые в силу АМ традиций и принципов 
запрета разрушения природы не могут заниматься сельским хозяйством и 
промышленным производством, принимают активное участие в современной 
политической жизни Индии, решая ряд важных социальных, в том числе, 
природоохранных, вопросов.  
На духовно-религиозной основе появляются формы крайнего и умеренного 
«экологического» аскетизма телесного бытия, с целью не навредить окружающей 
Божественной природе, живым организмам, с соответствующим обязательным 
поведением адепта. При этом следует подчеркнуть, что умеренный, оптимальный 
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«экологический» аскетизм, по-видимому, может стать неотъемлемой частью 
духовно-экологической цивилизации третьего тысячелетия [113; 246; 296; 302]. А в 
АМРП хранится многообразный опыт подобного рода. Этот умеренный, 
оптимальный «экологический аскетизм» вполне вписывается в стратегию научно-
обоснованной природоохранной деятельности.  
Как отмечает Н.Ф. Реймерс [цит. по 246], в настоящее время охрана природы 
является первостепенной глобальной проблемой, которая на практике включает 
необходимость проведения комплекса мероприятий. Этот комплекс, в том числе, 
преследует цель сохранения глобальной системы жизнеобеспечения человечества на 
условно бесконечный срок, подразделяя ее на нижеследующие меры: а) 
совокупность международных, государственных, локальных, административно-
хозяйственных, технологических, политических, юридических и общественных 
мероприятий, направленных на сохранение, рациональное использование и 
воспроизводство природы Земли и ближайшего к ней космического пространства в 
интересах существующих и будущих поколений людей; б) система мер, 
направленных на поддержание взаимодействия между человеком и окружающей 
природной средой, обеспечивающих сохранение и восстановление природных 
ресурсов, предупреждающих прямое и косвенное влияние результатов деятельности 
общества на природу и здоровье человека; в) система мер, направленных на 
наиболее полное изъятие природных ресурсов при минимальном их удельном 
потреблении на единицу готовой продукции (что обеспечивает сохранение 
природно-ресурсного потенциала). 
Таким образом, как отмечает В.В. Рудский, «охрана природы (биоты, 
экосистемы) не означает исключения ее использования, хотя в ряде случаев 
целесообразно отказаться от использования отдельных видов биотических ресурсов 
с тем, чтобы восстановить их численность (для этого организуются особо 
охраняемые территории). Конечно, цель охраны природы – регулирование и 
планирование использования природных ресурсов в границах, не превышающих 
способности данного вида или системы к восстановлению (воспроизводству)… Этот 
уровень называют максимальной устойчивостью эксплуатации. Ее необходимо 
учитывать при поддержании рекреационной (восстановительной – П.У.) ценности 
парков, чистоты воздуха, количества и качества воды, почв и в сущности всей 
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биосферы» [246, с. 112]. И если посмотреть на способность человека к организации 
жизни по принципу природосбережения, то оказывается, что «экологический» 
аскетизм, уходящий истоками во многие АМ традиции, оказывается намного более 
верным и жизнеспособным, чем «техногенная логика» неуклонного нарастания 
материальных потребностей и их постоянного удовлетворения. 
Педагогика духовных традиций и гармоничной субъективности. 
Надо помнить, что практически во всех АМРП важнейшую роль играли 
многолетние взаимодействия ученика и учителя. При этом Учитель прежде всего 
обеспечивал и контролировал этическую подготовку ученика и его духовное 
совершенство вплоть до формирования адепта. Таким образом оказывается, что в 
АМ традициях, при их соответствующем исследовании, накоплен богатейший 
педагогический опыт взаимодействия ученика и Учителя. Сегодня данный опыт 
приобретает особую актуальность в связи с необходимостью формирования 
гармоничной интеллектуальной и духовно-нравственной личности человека 
Новейшей эры III тысячелетия.  
В связи с отмеченным раскрывается педагогическое значение АМРП. Оно 
стимулирует поиск новых форм педагогической теории и практики, в соответствии с 
целевыми программами гармоничного воспитания личности ученика. Так, 
С.В.Хомутцовым предлагается подобная педагогическая программа, призванная 
служить дополнением к «официальной» педагогической парадигме российского 
образования. Автор обозначает эти новаторские направления как «педагогика 
гармоничной субъективности» и «педагогика духовных традиций» [345]. Он пишет, 
что педагогика гармоничной субъективности имеет свои имманентные цели: 
создание психолого-педагогических условий для гармонизации и последующего 
развития целостного мира личности педагогическими средствами, совокупной 
реализации его потенциала. Она обладает особыми сущностными и 
содержательными основами, имеет свой инструментарий. «Мы понимаем под 
педагогикой гармоничной субъективности теорию и практику такого 
целенаправленного развития человека, которая создает условия для осознания и 
«одухотворения» всех уровней его субъективного мира, а не только 
рациомышления, то есть, оказывает выраженное гармонизирующее воздействие на 
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отношение личности с социокультурной средой, позволяет глубже реализовать 
естественный потенциал, плодотворно реализовать себя в обществе» [там же, с.63].  
Важнейшую роль в становлении педагогики гармоничной субъективности 
оказывает педагогика духовных традиций, заключающая в себе богатейший 
историко-культурный опыт человечества в становлении духовного мира личности. 
При этом необходимо четко осознать, что не любая традиция оказывает позитивное 
воздействие на человека и может быть творчески использована в педагогике. 
Традиция как проявленный феномен может служить двум противоположным целям: 
1) преградой на пути раскрытия духовных измерений человека, подменяя их 
конвенциональными моделями, иногда обеспечивая прогресс индустриальных 
технологий; 2) напротив, служить маяком духовных обретений человека. Поэтому 
необходим творческий, «развивающий» подход к лучшим духовным традициям 
человечества, поскольку они составляют базис, исходные основания социального 
наследования [там же, с. 70-72]. С.В.Хомутцов отмечает, что на основе системно-
философского анализа ряда духовных традиций индуизма, буддизма, даосизма, 
христианства, ислама выявлены общие закономерности и принципы целостного 
духовно-нравственного воспитания субъекта, которые в течение многих веков 
передавались из поколения в поколение, от сердца к сердцу, от Учителя к ученику и 
наиболее ярко проявляли себя в вариативных педагогических системах мировых 
религий. Именно эти закономерности и принципы заложены в разрабатываемую 
педагогику духовных традиций, как основу формирования гармоничной 
субъективности современного человека [345, с.125]. В попытках современного 
практического использования медитативных и других психотехник необходимо 
опираться не только рациональные достижения современной науки, но и на 
специфику духовного, национально-культурного контекста и опыта. 
Можно утверждать, что подобные целостные педагогические подходы и 
программы напрямую связаны с духовным опытом разных форм АМРП и 
показывают несомненную практическую роль АМРП в современной педагогике.  
Идеи и практика на пути к формированию 
ориентиров духовно-экологической цивилизации. 
Подчеркнем еще раз, что в результате целостного системного освоения АМРП 
формируется особое качество личности – гуманное и доверительное отношение к 
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миру – к людям, обществу, природе. Это качество оказывается жизненно важным 
для человека и человечества в практике гармонизации социоприродных отношений 
в третьем тысячелетии. В связи с изложенным, возникает особо сложная проблема 
творческого освоения АМРП на данном этапе развития не просто эгоцентричной 
техногенной, но альтруистичной по сути ноогенной цивилизации (выживание 
которой уже не мыслимо без нового, высоко духовного и бережно-аскетического 
отношения к миру, являвшегося основой АМ традиций) [344]. 
Сегодня проблема формирования новой цивилизации является не просто 
футурологической идеей. Разрабатываются ее теоретические основы, принципы, 
кодекс бытия человека в ней. Например, в резолюции 1-й Международной 
конференции «Алтай – Космос - Микрокосм», проходившей в 1993 г. на Алтае, 
отмечалось: «во имя выживания и процветания человечества необходимо отказаться 
от оказавшейся разрушительной техногенно-потребительской и сознательно избрать 
духовно-экологическую стратегию развития… Человечество должно кардинально 
изменить систему приоритетов и ценностей, определявших жизнь земного 
сообщества на протяжении трех последних веков:  
– на смену идеологии покорения природы и бездумного расхищения ее 
богатств должна прийти философия неразрывного единства человека с природным 
целым, обеспечивающая устойчивую коэволюцию биосферы и социосферы; 
– культ потребления и материального накопительства должен смениться 
почитанием природных и духовных святынь, культом творчества и всестороннего 
самосовершенствования;  
– от соблазнов политического властвования, национального и индивидуального 
эгоизма жизненно важно перейти к тождеству принципов соборно-экологической 
этики: благоговения и ответственности перед жизнью на Земле и во 
Вселенной,ненасилия, нестяжательства, социального компромисса, братского 
сотрудничества между людьми и народами;  
– существующие ныне идейный хаос и религиозная нетерпимость должны 
смениться органическим синтезом различных ракурсов видения единой Вселенской 
Реальности» [113, с.171].  
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Аналогичные принципы выдвигаются и на других форумах прогрессивно 
мыслящей общественности. О такой цивилизации эпохи ноосферы все более широко 
пишут прогрессивные ученые разных стран. 
Хотя, как отмечалось выше, в современных формах АМРП аскетизм все более 
убывает в связи с общей тенденцией ориентации человека ХХ века на «неуклонное 
возрастание материальных потребностей и способов их удовлетворения», очевидно, 
что именно древние духовные основы и традиции аскетизма в третьем тысячелетии 
могут сыграть весьма важную роль в стратегии жизни человечества.  
По нашему же мнению, правильно понятый, разумный аскетизм является 
непреложной частью существования человеческой цивилизации в XXI веке. Это 
обусловлено тем, что за счет техногенной мощи человечества, с одной стороны, а 
также за счет роста народонаселения в ХХ в. в виде демографического взрыва – с 
другой, ресурсы планеты безвозвратно истощаются. В этих условиях единственно 
возможным способом длительного существования человечества на планете может 
быть лишь ноогенная духовно-экологическая цивилизация со строго ограниченным 
(оптимально-аскетическим), научно обоснованным потреблением ресурсов планеты 
и с циклами восстановления ресурсов в социоприродных круговоротах веществ и 
энергий. А практическая реализация данной жизненно важной стратегической 
теоретической установки в значительной мере может быть осуществлена за счет 
опыта разнообразных духовных и аскетических форм существования, выработанных 
человечеством в АМРП. 
Итак, все выше сказанное позволяет сделать вывод о том, что пристальное 
изучение духовной жизни и практической деятельности аскетов и мистиков в АМ 
традициях приобретает сегодня не только сугубо познавательный личный интерес 
(для практикующего), не только теологическое, историко-философское, или 
историко-научное значение, но общее мировоззренческое, оптимологическое и 
аксиологическое значение. Очевидно также, что в кризисном состоянии 
цивилизации всестороннее изучение духовной жизни аскетов и мистиков, имевшей 
место в истории многих народов на протяжении ряда веков в особых аскетико-
мистических религиозных практиках, имеет и непосредственное практическое 
значение.  
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Как отмечает А.В. Иванов, «даже если мы признаем наличие универсального 
вселенского знания, касающегося фундаментальных законов существования 
физического и духовного Космоса, … то в любом случае процесс выявления этого 
знания… подразумевает необходимое творческое обогащение на каждом этапе 
эволюции… Живое знание всегда есть прирастающее и уточняющее… С этих 
позиций, никакого буквального «кругового возвращения» к первичному 
интегральному пра-знанию о мире, к гипотетической пра-культурной Традиции 
быть не может. Сущность исторического движения человеческой культуры состоит 
не в инволюции и деградации исходной духовной полноты, а в эволюционном 
дивергентном проявлении и интегративном восполнении этой первичной пра-
культурной Традиции» [9, с.28].  
Следовательно, в третьем тысячелетии уникальный мировой опыт аскетико-
мистических традиций в АМРП, при его творческом применении, может оказаться 
весьма полезным в организации жизни людей в XXI веке. Это обусловливает не 
только теоретическую, но и несомненную практическую важность исследований 
подобного рода. 
Таким образом, в данном параграфе раскрыты важные стороны практического 
воздействия АМРП на жизнь людей – аксиологическая и оптимологическая. 
Вначале рассмотрен аксиологический аспект проблемы, в частности, обращено 
внимание на то, что в определенных типах обществ, в определенное время, в 
специфической социокультурной обстановке наблюдались то периоды наибольшего 
совпадения духовных ценностей общества и мистических учений внутри него, то, 
напротив, наступало значительное противостояние, вплоть до конфликта. Это 
проявлялось в согласованности или противостоянии светского и религиозного 
начал, межконфессионального или даже внутриконфессионального согласия или, 
напротив, противостояния.  
Далее исследованы оптимологические проблемы мистицизма и мистического 
знания, которые могут повлечь за собой не только положительные (оптимальные), 
но и выраженные отрицательные последствия различных видов мистических 
действий дезоптимального характера. Вначале представлены определенные 
варианты неоптимальных форм взаимодействия мистического и социального бытия. 
Это: Неквалифицированная или частичная реализация техник и методик АМРП; 
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стрессовые факторы жизни и потерянность человека; сектантство; зомбирование 
психики практикующих и дезоптимизация их социальной деятельности по пути 
конфликтогенеза. Проанализированы также оптимальные формы мистического и 
социального бытия. К ним, в частности, отнесены: оздоровительное значение 
методик психодуховной и телесной трансформации человека; стратегия движения к 
гармонии с Божественной реальностью; идеи и практика на пути к формированию 
духовно-нравственного Кодекса жизни человечества в ХXI веке. 
В целом в четвертой главе исследованы праксиологические и аксиологические 
стороны проявления разных форм жизнедеятельности людей в современном 
обществе. Рассмотрены мировоззренческие установки на базе материалистических, 
идеалистических и дуалистических позиций, в том числе, в отношении к 
мистическим учениям. Показано, что эти установки обусловливают формирование 
жизненного мира человека и его поведения в обществе. Высший закон Мира – это 
закон гармонии, действующий в природе, в обществе, в человеке и отраженный в 
ряде мистических учений. Однако в практике межличностных и социальных 
отношений могут формироваться совершенно разные формы жизнедеятельности 
людей. Одни из них взаимно согласованы, вполне социализированы, базируются на 
нравственно-моральных ценностях бытия. Другие, напротив, могут развивать 
асоциальные формы поведения (например, сектантство, крайний аскетизм). Поэтому 
в исследовании разнообразных форм мистического бытия человека в современном 
обществе необходимо определять их мировоззренческие, ценностные основы, 
степень неконфликтного взаимодействия с окружающим миром. Понимание 
человека как сложного многогранного феномена с научно-философских и 
религиозно-мистических позиций будет способствовать выявлению наиболее 
эффективных путей социализации, а также оптимизации отношений людей и 
природы путем раскрытия их лучших сущностных сил.  
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ 
 
В заключении проведенного исследования обозначим основные полученные 
результаты. В диссертации поставлена исследовательская проблема современного 
комплексного философского осмысления и анализа религиозно-мистических и 
научно-философских знаний о человеке, заключающаяся не только в более 
глубоком отражении их историко-культурной сущности, но главное, в изучении их 
как диалектически противоположных частей общего потенциала знаний человека и 
человечества в организации социокультурного бытия людей в современном 
информационно-техническом мире. Соответственно, определены объект, предмет, 
цель и задачи исследования, которые последовательно реализуются в главах и 
параграфах данной работы. 
В первой главе «Антропная проблема и гносеологический анализ мистицизма в 
системе знаний человечества» ставится проблема комплексного познания человека 
и его существования в сложном изменяющемся современном социуме с 
нарастающими конфликтами, большая часть из которых обусловлена 
неоптимальной деятельностью самого человека в окружающем социальном и 
природном мире. Раскрываются основные пути формирования современного уровня 
знаний о человеке в результате актуализации предшествующего научно-
философского и религиозно-мистического познания. Вторая глава 
«Гносеологические и методологические подходы к интеграции мистического и 
научно-философского знания о человеке» посвящена гносеологическим и 
методологическим вопросам демаркации рационального и внерационального 
познания, характерной для них методологии применительно к научно-
философскому и мистико-религиозному познанию человека, а также путям 
интеграции получаемых знаний. Включает также ряд понятий, используемых далее 
в диссертации. В третьей главе «Человек в научно-философском знании и 
антропологические аспекты мистицизма» раскрываются основные выводы, 
полученные автором при комплексном рассмотрении современных концептов 
научно-философских и мистико-религиозных знаний человека и о человеке на базе 
социокультурных традиций, с учетом достижений современных знаний. Особое 
внимание уделено аскетико-мистическим религиозным практикам существования 
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человека. Четвертая глава «Место и роль мистицизма в современной 
антропосоциальной жизни (теоретический и прикладной аспекты)» посвящена 
праксиологическому аспекту, анализу разных форм бытия человека в современном 
социокультурном мире, в том числе, видам деятельности людей на базе мистических 
знаний. 
В первой главе диссертации показано, что современное общество в глобальных 
масштабах охвачено разрастающимися экологическим, политическим, 
экономическим, духовным и пр. кризисами. В основе большинства из них лежит 
глобальный антропный кризис как неадекватное дестабилизирующее и во многом 
разрушительное поведение человека в мире. Для преодоления отмеченных 
негативных глобальных процессов необходимо понять сложную природу самого 
человека, особенности его бытия, изменяющиеся в истории и современности. Для 
этого необходим комплексный культурфилософский подход к разноплановым 
антропологическим знаниям, в том числе, во многом противоположного содержания 
– научно-философским и религиозно-мистическим. Подобный интегративный 
подход к пониманию социокультурного бытия человека может стать теоретико-
методологической и праксиологической основой для налаживания баланса жизни 
людей в обществе и в природе.  
Для реализации поставленной цели определены и проанализированы 
фундаментальные категории в рамках родовидовой соотнесенности: знание; 
социокультурное знание; антропологическое знание; научно-философское как 
преимущественно рациональное знание и мистико-религиозное как 
преимущественно внерациональное знание о человеке в социокультурном аспекте. 
Антропологическое знание рассматривается в диссертации как важная 
составляющая знания в целом, а также как неотъемлемая часть социокультурного 
знания. Далее исследуются важные и во многом противоположные стороны бытия 
человека, отраженные в антропологическом знании. Это: 1) естественно-научный 
компонен (как результат познания космопланетарной и биопсихической сущности 
человека), 2) культурно-технологический компонент (как результат 
непосредственной включенности человека в материальную культуру общества); 3) 
гуманитарно-культурный компонент (как результат познания духовно-нравственной 
и социальной сущности человека) ее включенности в духовную культуру общества.  
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Научно-философские и мистико-религиозные знания вначале исследуются как 
отдельные феномены. Представлены концептуально-методологические подходы к 
осмыслению данных типов знания, сложившиеся к концу ХХ века, служащие в 
дальнейшем эффективными инструментами исследования многогранной сущности 
человека и его существования в современном мире (в третьей и четвертой главах 
диссертации). 
Так, в первом параграфе главы показано, что комплексное научно-философское 
познание человека закономерно изменялось в истории знаний – от цельного 
натурфилософского понимания человека как неотъемлемой части космоса, к 
дуализму души и тела, тройственности духа, души и тела, к углубленно-
дифференциальному изучению человека в «одномерных» подходах, затем к 
двухмерному человеку как биосоциальному феномену и, наконец, к необходимости 
осмысления сложной многогранной (многомерной) природы человека в знаниях на 
рубеже XX–XXI веков. Отмечено, что в современном научно-философском 
познании сложного бытия людей в мире эффективными представляются системно-
структурный, системно-экологический и диалектический подходы к человеку. 
В диссертации больше внимания уделено мистическим знаниям и формам 
мистического бытия человека по сравнению с научно-философскими знаниями и 
светскими (мирскими) формами его существования. Это неслучайно, поскольку 
первая составляющая социокультурного бытия людей в комплексном познании 
человека в XXI веке наименее изучена. Соответственно, второй – шестой параграфы 
первой главы посвящены исследованию концептов мистицизма, сложившихся во 
второй половине ХХ века. Они наиболее полно представлены в западной 
социокультурной традиции, в частности, анализируемой в диссертации на основе 
ряда аутентичных англоязычных текстов, переведенных автором на русский язык. 
Показано, что в западной культуре содержание концепта «мистицизм» 
менялось от эпохи к эпохе, что было обусловлено различными социокультурными 
условиями и факторами. В XX веке изучение мистицизма представлено базовыми 
направлениями, такими как, перениализм, эзотеризм и традиционализм, 
философский и феноменологический эссенциализм, психологический эссенциализм, 
контекстуализм (конструктивизм). Основу содержания мистических знаний 
составляет результат постижения человеком первоосновы бытия или Абсолюта. 
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Онтологический аспект мистического знания неразрывно связан с субъектом или 
имеет антропологическое измерение. Данное знание, это не только и не столько 
информация о Предельной реальности, но результат «живого» взаимодействия или 
непосредственного контакта человека с ней. Такое взаимодействие достигается в 
особых мистических практиках как отдельных личностей, так и особых социальных 
групп, иногда имеющих достаточно серьезное влияние на общество в целом. 
Осмысление, с различных позиций, видов мистического опыта и мистических 
практик формирует многоликую природу концепта «мистицизм» в западной 
культуре.  
Как мы показали выше, контекст и содержание концепта «мистицизм» 
закономерно изменяется в историческом времени. Согласно М. Кертеу, до XVII века 
понятие мистицизма использовалось преимущественно в рамках христианской 
духовной культуры. Но начиная с XVII века, понятие мистики («la mystigue») 
получает свое собственное значение и смысл, мистицизм определяет свои 
собственные объекты познания, формы дискурса, язык описания, накапливает 
множество специфических фактов. Мистицизм постепенно превращается в особую 
науку, которая, с одной стороны, детально разрабатывается самими мистиками, а с 
другой, представляет объект теологического, психологического и философского 
изучения опыта мистиков, учеными не волоченными эту сферу. В середине ХХ века 
сформировалось несколько основных подходов к осмыслению мистицизма, 
детально анализируемых в диссертации. 
Среди них наиболее фундаментальным подходом является перениализм. Он 
обосновывает гомогенность мистического опыта и наличие универсальной 
эзотерической традиции, несущей в себе абсолютную истину. Утверждается идея 
тождественности мистического опыта и эзотерической мистической доктрины, 
несмотря на феноменологические различия других аспектов религиозных традиций. 
В парадигме философского эссенциализма обосновывается, что различные виды 
мистического опыта представляют собой разные проявления одного или нескольких 
неизменных типов, или ядра мистико-религиозного опыта. Сторонники 
психологического эссенциалима считают, что сознанию человека присущи некие 
устойчивые глубинные структуры, которые и порождают мистический опыт, а 
также определяют его единство. Утверждается ценность мистического опыта как 
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фундамента для раскрытия новых областей человеческого сознания и построения 
новой «карты» сознания на базе вечной психологии. Контекстуализм представляет 
определенную противоположность предыдущим подходам к мистицизму в том, что 
он отрицает универсалистский подход к проблеме. Главное внимание, напротив, 
уделяется гетерогенности и неповторимости мистического опыта, многообразию 
доктринальных, ритуальных, исторических и др. аспектов данного феномена. 
Обосновывается контекстуальная детерминированность мистического опыта.  
В целом в отношении мистицизма в первой главе показано, что отмеченные 
концептуальные подходы к пониманию сущности мистицизма в западной культуре, 
с одной стороны, определили многообразие и сложность мистического опыта и 
мистических знаний, как исследовательской проблемы. А с другой – сыграли 
важную роль в современном комплексном познании мистических форм бытия 
человека. Можно с уверенностью утверждать, что мистицизм это одна из 
древнейших форм концептуализации знания, приобретенного посредством 
аскетико-мистических религиозных практик и имеющая богатый гносеологический 
потенциал для современной эпохи.  
Вторая глава диссертации посвящена сравнительному анализу разных форм 
познания человека – рациональных и внерациональных, а также теоретико-
методологическим аспектам их интеграции в комплексном антропологическом 
знании. Отмечено, что термин «рациональное» давно и широко используется в 
философско-научной литературе. В отличие от этого, термин «внерациональное» 
употребляется значительно реже. Смысл понятий заключается в том, что 
рациональное познание и знание (эмпирические факты, опыты, эксперименты, 
законы, теории) преобладает в научно-философском и материально-практическом 
отражении мира, а внерациональное познание и знание (эмоциональное, 
эмоционально-чувственное, созерцательное, интуитивное и т.п.) преобладает в 
духовно-практической деятельности. И это отнюдь не говорит о совершенстве или 
несовершенстве того или другого, но лишь отражает исторически 
сформировавшуюся закономерную специфику форм взаимодействия человека с 
миром, показывает возможности, способности и особенности человека улавливать, 
отражать и использовать эти воздействия и взаимодействия. Рациональное и 
внерациональное в познании и знании могут находиться в разных соотношениях: 1) 
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резко различаться, порой противопоставляться друг другу; 2) находиться в 
конфликте; 3) существовать независимо, «параллельно»; 4) тесно 
взаимодействовать, дополняя друг друга на пути к интеграции. Интегративный 
подход в философии и культурологии, с нашей точки зрения, является более 
интересным и перспективным. Наиболее широко он представлен в русской 
религиозной философии. Исследование специфики рационального и 
внерационального познания позволило автору высказать мысль о том, что различия 
исследуемых путей познания начинаются на этапе различий в первичном отражении 
предмета.  
Общий анализ внерационального познания (мистико-религиозного, 
нравственного, художественного) и получаемого в результате знания показывает его 
специфику. Высказано мнение о том, что внерациональное познание имеет 
специфические познавательные механизмы. Главное состоит в том, что оно 
начинается с цельного, еще не расчлененного на части, постижения предмета. При 
этом сразу «схватывается» вся информация от предмета в эмоционально-
чувственной сфере и отражается субъектом в целом. Этот познавательный механизм 
и процесс, в своей начальной стадии обозначается как первичное созерцание-
восприятие.  
Напротив, познание предмета в конкретных деталях, с помощью ощущений и 
все более детального анализа отдельных частей, элементов познаваемого предмета 
приводит к тому, что накапливается богатый эмпирический материал конкретных 
фактов. В этом типе познания абстрактно-логическое мышление, индуктивный и 
дедуктивный пути познания предметов оказываются совершенно необходимыми. В 
итоге такого рационально-логического познания формируется весь массив 
рационального знания в культуре.  
Мистическое познание по своему содержанию является сложным, 
комплексным. На начальном этапе познание опирается на внерациональные 
способы познания и мистический опыт. В дальнейшем, данный «первичный» опыт 
рационализируется и концептуализируется, что приводит к формированию 
мистической доктрины. Поэтому мистицизм можно охарактеризовать как 
закономерный гносеологический процесс получения мистических знаний, 
формирования мистического мировоззрения, организующего соответствующую 
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жизнедеятельность мистика. Это познание изначально имеет чувственную 
созерцательно-нравственную природу, затем выходит на уровни сущностного 
постижения мистической реальности. Эта форма познания включает: мистический 
опыт практикующего; мистические практики, организующие мистический опыт; 
мистический гнозис, связанный с постижением сущности Предельной реальности 
при духовном взаимодействии субъекта с этой реальностью в процессе достижения 
сотериологической цели. Мистицизм активно использует собственно 
внерациональные способы познания – медитацию и высшую форму созерцания – 
созерцание-интуицию. Медитация – метод внерационального познания, где 
осуществляется предельная концентрация внимания на целостном объекте. 
Сознание субъекта полностью «окрашивается» (наполняется) объектом познания, 
через эмпатийное переживание (слияние, отождествление) осознается сама 
сущность предмета постижения. Хотя «соединение» или «слияние» является 
важным элементом медитации, субъект-объектная дихотомия познавательного 
процесса сохраняется и человек может вернуться к «нормальному» сознанию.  
Созерцание-интуиция – это более глубокая фаза медитативного 
сосредоточения, которая, как правило, заканчивается тотальной потерей 
индивидуального эго познающего, полным «растворением» в объекте познания, 
чувством потери пространственно-временной определенности, ощущением счастья 
и радости. Созерцание приводит к коренной трансформации личности познающего, 
к приобретению, с одной стороны, знания фундаментального и метафизического, 
объясняющего или «ставящего все на свои места», а с другой – сугубо личностного 
и экзистенциально значимого. 
Далее во второй главе определены такие понятия, как мистерия, мистическая 
традиция, мистический опыт, мистические практики, мистические учения. В первом 
приближении определено понятие «аскетико-мистические религиозные практики» 
(АМРП), которое оказывается опорным при рассмотрении форм мистического и 
аскетического бытия человека (в третьей главе диссертации), где затем исследуется 
более подробно.  
Специфика мистического познания заключается в тотальной метафизичности 
или направленности на постижении глубин первоосновы бытия (Абсолюта, 
Божественной реальности, Предельной реальности и т.п.). Но главное состоит в том, 
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что мистическое постижение коренным образом изменяет субъекта познания, что 
приводит к устойчивой трансформации личности и с точки зрения мистиков, меняет 
метафизический статус познающего.  
Важной проблемой в комплексном постижении человека оказывается 
методологическая, поскольку именно верно выбранная методология позволяет в 
итоге осуществить интеллектуальную, теоретическую и практическую 
интеграцию знаний о жизни человека и социума на логически непротиворечивой, 
гармоничной основе. Рассматривается методология как особая технология 
познавательной деятельности, которая позволяет наиболее оптимальными путями 
приводить к нужным, желаемым результатам познания, заключенным в его целях. 
Такое понимание методологии как наиболее результативной технологии познания, 
зафиксированной в специальном учении или отдельных его разделах, позволяет в 
дальнейшем интегрировать результаты научно-философского и мистико-
религиозного познания человека в его многогранном социокультурном бытии. 
Определяется специфика методологических подходов к анализу рациональных и 
внерациональных знаний человека, накапливавшихся в преимущественно светских 
(мирских) или мистических формах его существования. Она заключается в 
следующем: 1. Констатация разных способов получения первичных знаний в 
процессе: или социального опыта (методы наблюдения, описания, анализа, 
фиксации факта и пр.), или мистического опыта (созерцание, эмпатия, 
интроспекция, медитация, прозрение-интуиция, сложности выражения полученного 
опыта и пр.). 2. Разная трактовка истинности таких знаний (или преимущественно 
истина понимания, или по преимуществу истина веры) при изучении природы 
человека; 3. Особенности дальнейшего обобщения опытных знаний в научно-
философских и мистико-религиозных учениях о человеке. 4. Методы познания 
человека как целостного историко-культурного и современного феномена, что 
требует применения комплексной методологии на базе принципа холизма, 
компаративистского и интегративного подходов.  
В третьей главе диссертации представлен анализ многообразных форм 
социального (как «светского») и религиозно-мистического существования человека 
и способы обобщения знаний на базе научно-философского и религиозно-
мистического подходов. В первом параграфе исследован научно-философский 
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подход к проблеме. Вторая глава посвящена возможным путям интеграции научно-
философского и мистико-религиозного подходов в исследовании форм 
существования человека в социальных «светских» и мистико-религиозных 
практиках. Третий и четвертый параграфы посвящены, соответственно, разным 
формам аскетического и мистического существования человека в аскетико-
мистических религиозных практиках.  
Предложен авторский вариант научно-философской концептуально-
методологической интеграции антропологического знания на пути к концепции 
цельного человека. Обосновывается, что системно-структурный подход к человеку 
раскрывает специфику организации человека как многогранного феномена: 
космологического, геологического, биологического, этнологического, 
психологического, коммуникативного, социологического, экологического, духовно-
нравственного. Системно-экологический подход требует рассмотрения человека как 
сложной активной экосистемы, на разных уровнях организации, во взаимосвязях 
разных уровней сред для существования людей и видов адаптации: к природе, с 
социально-культурным и к технико-технологическим средам. Системно-
диалектический подход в философском рассмотрении человека связан с передачей 
жизненного опыта и знаний в сообществах людей, в нескольких формах: общей 
диалектики воспроизводства биотической и социальной жизни людей (биогенетика 
и социогенетика); знаниевой, содержательной трансляции знаний человечества; 
субъект-субъектной стороны трансляции жизненного опыта через учительско-
ученическую цепь. В отмеченных подходах проявляются закономерности 
воспроизводства многогранного социально-природного, материального и духовного 
бытия людей в каждом новом поколении, вступающем в общество. 
Комплексное изучение человека в мистицизме показало, что ядро мистических 
практик представляют аскетико-мистические религиозные практики (АМРП) в 
основных социокультурных мистических традициях – йоги, даосизма, дзэн-
буддизма, джайнизма, каббалы, исихазма, суфизма и др. Отмечается, что аскетико-
мистические религиозные практики – это особые религиозные практики, 
существующие в различных религиозных традициях практически всех мировых 
религий, целью которых является созерцание, видение и мистическое постижение 
первоосновы бытия (Предельной реальности, Бога, духа, полноты бытия и т.п.), 
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взаимодействие с ней субъекта практики (слияние и/или формы сосуществования с 
Предельной реальностью), осуществляемое посредством духовно-нравственного 
совершенствования, сложных аскетических, психосоматических, психотехнических 
упражнений, что в целом приводит к изменению мироощущения и мировосприятия 
практикующего и ведет в итоге к устойчивой трансформации личности.  
Аскетизм составляет неотъемлемую часть подавляющего большинства АМРП. 
Аскетизм в данных практиках рассматривается как этап сознательного ограничения 
адептом возможностей телесной жизни во имя совершенства души и духа на пути 
реализации сотериологической цели. В аскетизме воспитывается дух человека в 
борьбе со страстями и вожделениями тела. Отмечается, что аскетизм – это особая, 
добровольно принимаемая, мировоззренчески обоснованная форма 
самоограничения человека на основе движения к сотериологической цели. Аскетизм 
активно развивался именно в разнообразных аскетико-мистических религиозных 
практиках. В аскетизме человек порой достигает сложнейшего самопреодоления на 
пути к взаимодействию с Предельной реальностью (в разных формах, личностно 
воспринимаемых адептом). Именно поэтому аскетизм в АМРП заслуживает 
специального рассмотрения.  
Поле аскетических форм существования весьма широко – от обычного поста 
мирянина до крайних форм телесного самоограничения, связанных с деструкцией 
частей плоти. В диссертации представлены авторские классификации аскетизма, их 
описание и роль в аскетико-мистических религиозных практиках. Кроме того, 
рассмотрены различные аспекты аскетизма и аскетики: психологический, 
гносеологический, социальный. Определены цели аскетизма: нестяжательские, 
духовно-нравственные, жертвенные, искупительные, любовные (к Абсолюту), 
катарсические, инициатические, героические и пр. Описаны и проанализированы 
формы бытия практикующих аскетов: одиночная; групповая, массовая. Отмечены 
типы взаимодействия аскетов с обществом: конфликтный, индифферентный, 
лояльный, мирской.  
Особое внимание в третьей главе диссертации уделено мистическим способам 
существования человека и формирующимся при этом типам мистицизма. Говоря о 
мистицизме следует отметить, что, во-первых, мистицизм является частью или 
элементом религии. Мистики во всех религиях не практиковали некий абстрактный 
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всеобщий мистицизм, но были представителями конкретной конфессии. Во-вторых, 
мистицизм представляет собой процесс или образ жизни, который неразрывно 
связан с сотериологической целью мистического пути. Чаще всего целью 
мистицизма является прямой контакт с Предельной реальностью (Богом) и единение 
с ней (union mystica) или полное в ней растворение, что сопровождается чувством 
потери индивидуального Эго верующего. В-третьих, мистицизм представляет собой 
попытку выразить непосредственное сознание присутствия Абсолютной реальности, 
в символической, вербальной форме. 
Как результат гетерогенности и полиморфизма мистицизма представлена 
развернутая классификация данного феномена по различным основаниям. Во-
первых, исходя из способа реализации сотериологической доктрины можно 
выделить: интеллектуально-созерцательный, акустико-герменевтический, 
психотехнический, эмоционально-чувственный, психосоматический, эротико-
сексуальный и психоделический мистицизм. Во-вторых, на основании характера 
взаимодействия мистика с Предельной реальностью выделены изоляционный, 
диссолюционный, транквилизационный и симбиотический типы (в определенной 
мере, данная типология сходна с типологией Е.А. Торчинова, но не идентична ей). 
В четвертой главе диссертации мистицизм рассматривается в социально-
философском и социокультурном аспектах. Данный угол рассмотрения открывает 
новые возможности в понимании роли и статуса мистицизма в современном 
обществе, а также способов реализации богатого опыта накопленного в аскетико-
мистических религиозных практиках в наши дни. 
Прослеживается исследовательский материал, отражающий закономерные 
взаимопереходы от индивидуального существования адептов к объединению 
мистиков и очевидцев в малые социальные группы (прежде всего, Учителей и 
учеников), группы-поселения (например, в монастырях и окрестностях), в более 
широкие объединения мистиков и мистических школ в масштабах определенных 
территорий, стран, международных ассоциаций. В указанном аспекте 
взаимодействий субъектов мистицизм приобретает социальное качество и 
социальные роли. Появляются особые формы общественного мистического 
сознания, специфические виды мистического мировоззрения (религиозно-
мистического, светского, эзотерического), которые очень разнообразно, с различной 
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степенью эффективности взаимодействуют с другими формами общественного 
сознания.  
В обществе формируются разнообразные сообщества мистико-религиозного 
или мистического (светского, эзотерического и пр.) видов. Как правило, подобные 
сообщества имеют аналогичную структуру. Она имеет центр (руководящее ядро – 
учителей, соответствующих организационных структур), близкое окружение 
(приближенных, адептов, менеджеров), сообщества учеников, а в «периферийных 
зонах» – адекватную социальную среду из очевидцев, интересующихся, 
сочувствующих данной мистической традиции, принимающих или, по крайней 
мере, не отвергающих соответствующего образа жизни и поведения. Как правило, 
данные периферийные зоны составляют социальную среду потенциальных 
приверженцев и учеников соответствующей традиции или нового мистического 
культа. 
Мистические сообщества связаны с окружающей социальной средой и с 
другими многообразными социальными сообществами, имеющими множество 
социальных функций. Через социальную среду, а также через коммуникационные 
сети люди общаются между собой. А в силу многогранности самого человека один и 
тот же индивид может входить в ряд социальных сообществ, являясь таким образом 
транслятором разных мировоззренческих установок, в том числе, и мистического 
содержания. Поэтому в обществе распространяются разнообразные идеи, в том 
числе и мистические. Когда эти идеи попадают в благодатную социальную среду, 
возникают новые мистические сообщества, формируются квазмистические 
идеологии, обладающие большим потенциалом воздействия на массовое сознание. 
Социальная трансляция мистифицирующих идей разного содержания может 
передаваться по разным коммуникативным каналам. Это, например, достоверные 
знания о мистицизме, мистических учениях и мистиках образовательно-
воспитательного характера – с философским, культурологическим, 
религиоведческим и т.п. содержанием. Притягательная сила тайного знания может 
использоваться также в деятельности сектантского характера, в манипуляции 
массовым поведением с помощью сведений о тайных знамениях, пророчествах и пр. 
со смутным содержанием. Все это может создавать определенный социально-
психологический настрой в обществе. 
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В целом социологическая сущность и социокультурная роль мистического 
знания, мистицизма весьма обширна и разнообразна. Эта социологическая сторона 
мистического знания имеет выраженный праксиологический характер. На практике 
формируется и специфическое мистическое мировоззрение определенных слоев 
общества – от разрушительно-фанатичных мыслей и действий, до высших духовных 
установок совершенства и гармонии людей и общества. В связи с изложенным 
считаем, что мистицизм в обществе необходимо рассматривать также в 
аксиологическом и оптимологическом аспектах.  
Аксиологический аспект рефлексии предмета во главу угла ставит те ценности 
морально-нравственного, чувственно-эстетического, духовного бытия, которые 
формируются в русле определенной мистической традиции. Ее воздействие на 
общее социальное мировоззрение может быть различным. Так, если в обществе 
господствует стройное общественное мировоззрение, основанное на ясных 
ценностях демократического существования людей, на философско-научных 
знаниях, воспринимаемых образованным населением, то мистический и 
религиозный компоненты мировоззрения, не исчезая вовсе, уходят на второй план. 
Напротив, в турбулентном в политическом и социальном смыслах социуме, на 
первый план выходит религиозная и квазимистическая идеология, мистические 
настроения резко усиливаются, что приводит к обесцениванию рационально-
идеологического мировоззрения.  
Таким образом, можно заключить, что мистическое знание является 
неотъемлемой частью общих знаний человека и общества. Поэтому его необходимо 
исследовать в философско-научном аспекте, во взаимосвязи мистических знаний в 
истории и современности.  
Результаты такого комплексного исследования: 1) знаний в мистических 
учениях и мистических практиках, развивавшихся во всех религиозных культурах 
человечества, а также 2) научно-философских знаний о светском социокультурном 
бытии людей, позволяют глубже понять целый ряд процессов, происходящих в 
современном обществе, расширить представления о мировоззренческих и 
методологических основаниях современного знания. Философское изучение 
мистицизма также приводит к раскрытию ряда фундаментальных вопросов о 
соотношении рационального и внерационального познания и знания в культуре 
человечества.  
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Таким образом, в современной культуре сосуществуют разные виды знаний о 
человеке (инновационно-техногенные, традиционно-психодуховные, культурно-
бытовые и пр.), которые проявляются неоднозначных способах бытия людей в 
сложноорганизованном социуме XXI века. В том числе, возобновляется интерес к 
специфике существования людей в разнообразных формах мистического бытия, 
поскольку данные особенности жизнедеятельности имеют своеобразное проявление 
и в современном социальном мире. Тем самым, актуализируется и творчески 
дополняется потенциал интегративных знаний о человеке через углубленное 
понимание природы мистического, мистики. 
Считаем, что комплексный подход к человеку в социокультурных знаниях о 
нем позволяет глубже понять его сущность и существование с позиций научно-
философской картины мира и мистической философии. Считаем, что несомненна 
важность объединяющего мировоззренческого аспекта проблемы, при котором 
выявляются более общие законы бытия человека и практические пути 
неконфликтного сосуществования людей в современном мире. В целом 
интегративный культурфилософский подход к человеку, в рамках которого 
аскетико-мистическое бытие предстает как неотъемлемая часть существования 
людей обществе, позволяет комплексно развивать антропологические проблемы. 
Дает возможность целостно исследовать ряд актуальных вопросов 
социокультурного, антропосоциального и социально-природного существования 
людей.  
Автор вполне осознает, что в предлагаемой диссертационной работе лишь 
поставлена сложная и актуальная проблема осмысления синергийного бытия 
человека, даны определенные результаты на указанном пути познания. Но это 
направление требует дальнейших комплексных исследований, с опорой на 
результаты ученых из разных областей знания. Трудности раскрытия данной темы – 
в поиске наиболее эффективного интегративного подхода к проблеме человека с 
полярных позиций, в крайне различных формах его традиционно-культурного и 
современного существования. В этом автор видит продолжение работы над 
исследовательской проблемой. Все выше отмеченное позволяет глубже осознать 
несомненную роль потенциала антропологических знаний в социокультурном 
бытии человека на пути разработки теории и практики становления современной 
духовно-экологической цивилизации. 
 315 
БИБЛИОГРАФИЧЕСКИЙ СПИСОК 
 
1. Абаев Н. В. Чань-буддизм и культурно-психологические традиции в 
средневековом Китае. – Новосибирск: Наука, 1986. – 272 с.   
2.  Абрамов Ю.Ф. Картина мира и информация. – Иркутск: Изд. Иркутского ун-та, 
1988.  – 192 с. 
3.  Абрамов Ю.Ф., Куйбарь В.И. Познание информационной реальности и 
концепция диалектического реализма (теоретико-методологический аспект) // 
Изестия Иркутского государственного технического университета. – Иркутск, 
2011. № 5 (52). С. 212 – 217. 
4.  Авалон А., Мукерджи Э. Змеиная сила. – М.: Издательство АДЕ «Золотой Век», 
1997. – 346 с. 
5.  Агацци, Э. Человек как предмет философии. // Вопросы философии. – № 2. 1989. 
– С. 24 – 35. 
6.  Алексеева И.Ю. Человеческое знание и его компьютерный образ. – М.: Наука, 
1993. – 218 с. 
7.  Алексеев В. П. Становление человечества. – М.: Политиздат, 1984. – 462 с.  
8.  Алексеев П. В., Панин А. В. Философия. – М.: ТК Велби, Изд-во Проспект, 2003. 
– 608 с. 
9.  Алтай. Космос. Микрокосм. // Тез. докл. I - IV Международ. конф. –Барнаул – 
Горный Алтай, Изд-во Аккем, 1993. – 190 с.   
10. Алтухов В. Л. Смена парадигм и формирование новой методологии: Попытка 
обзора дискуссий. // Обществ. науки и современность. – № 1. 1993. – С. 88 – 100. 
11. Ан С. А. Хомо цвишенс или человек границы. – Барнаул: БГПУ, 2001. – 118 с.  
12. Ананьев Б. Г. О проблемах современного человековедения. – М.: Наука, 1977. – 
286 с.  
13. Альтернативные миры знания / Под. ред. В.Н. Поруса, Е.Л. Чертковой. – СПб: 
РХГИ, 2000. 328 с.  
14. Андреев Д. Роза Мира. – М.: Мир Урании, 2005. – 608 с.   
15. Анти-саентология / Сб. науч. тр. – СПб.: Изд. Центр СПбГМТУ, 1999. – 164 с. 
16. Антология даосской философии. – СПб.: Клышников-Комаров и К, 1994. – 446 с. 
17. Антология мировой философии. В 4-х т. – М.: Мысль, 1969 – 1972. – Т .1 – 936 
с., Т. 2 – 777 с., Т. 3 – 760 с., Т. 4 – 708 с.  
18. Антология мировой философии. Древний Восток. – М.: Астрель, 2004. – 368 с. 
 316 
19. Антропный принцип в структуре научной картины мира: история и 
современность. В 2-х т. – Л.: Наука, 1989. – Ч. 1 – 256 с., Ч. 2 – 312 с.  
20. Антропономия (Общая теория человека) / Научн. ред. Л. А. Зеленов. – 
Н.Новгород: НАСИ, 1991. – 118 с.  
21. Асмус, В. Ф. Античная философия. – М.: Высш. шк. (ВШ), 1998. – 400 с.  
22. Ахиезер А.С. Об особенностях современного философствования. (Взгляд из 
России). // Вопросы философии. 1995, вып. 12. С. 3 – 20. 
23. Баландин Р. К. Геологическая деятельность человечества: Техногенез. – Минск: 
Высшая школа, 1978. – 303 с. 
24. Барулин В. С. Российский человек в ХХ веке. Потери и обретения себя. –СПб.: 
Алетейя, 2000. – 431 с. 
25. Барулин В. С. Социальная философия. – М.: Изд.-торг. дом «ГРАНД»: ФАИР-
Пресс, 1999. – 559 с. 
26. Барулин, В. С. Социально-философская антропология: Общ. начала социал.-
филос. антропологии. – М.: Онега, 1994. – 252 с. 
27. Бердяев Н. А. Русская идея: Основные проблемы рус. мысли XIX в. и нач. ХХ в.; 
Судьба России. – М.: ЗАО "Сварог и К", 1997. – 540 с.  
28. Бертельс Е. Э. Избранные труды. Суфизм и суфийская литература. Т. 3. – М.: 
Наука, 1965. – 524 с.  
29. Бескова И. А. О природе трансперсонального опыта. // Вопр. философии. – № 2. 
1994. – С. 35 – 44. 
30. Бирюкова М. В. Грани единого: биоэтика в системе современного знания. – 
Барнаул: Изд-во Алтайского гос. ун-та, 2006. – 168 с.  
31. Блаватская Е. П. Тайная Доктрина. Синтез науки, религии и философии. – М.: 
Прогресс-Культура, 1992. – Т.1 – 845 с., Т. 2 – 1008 с.  
32. Бобров М. Я. Гомология. – Барнаул, Изд-во АГУ, 1996. – 126 с.  
33. Бромлей Ю.В. Этносоциальные процессы: теория, история, современность. – М.: 
Наука, 1987. – 334 с.  
34. Большой толковый словарь по культурологии / Сост. Б.И. Кононенко. – М.: Вече, 
2003. –511 с. [Электронный ресурс]: 
http://culture.niv.ru/doc/dictionary/culturology-dictionary/index.htm 
35. Бобров М. Я., Ушаков П. В., Ушакова Е. В. Причины, пути и перспективы 
антропного движения в социологии и философии ХХ века – Барнаул: АГУ, 
1996. – 59 с. 
 317 
36. Бог – человек – общество в традиционных культурах Востока. – М.: Наука: Изд. 
фирма "Вост. лит.", 1993. – 222 с. 
37. Бороноев А. О. Основы этнической психологии. – СПб.: СПбГУ, 1991. – 60 с.  
38. Ботвиновский В. В. Факты и гипотезы об эфирной субстанции. // Современные 
проблемы естествознания. Вып. 1. – Новосибирск: Изд. НГУ, 1997. – 5 – 34 с.  
39. Буддизм в переводах. Альманах. Вып. 2 – СПб.: "Андреев и сыновья", 1993. – 
438 с.  
40. Буддизм. Словарь. – М.: Республика, 1992. – 285 с.  
41. Буддийская философия в средневековой Японии. – М.: Янус-К, 1998. – 391 с. 
42. Буддийский взгляд на мир. – СПб.: Андреев и сыновья, 1994. – 460 с.  
43. Будько Н. П., Федоров В. М. Учение о биосфере, научная картина мира и 
глобальные проблемы современности: к 125-летию со дня рождения В. И. 
Вернадского. // Вест. МГУ. Сер.Философия. – №. 1. 1988. – С.27-37. 
44. Букалов А. В. Соционика – новый подход к пониманию человека и общества // 
Соционика, ментология и психология личности. – № 1. 1996. – С. 2 –5. 
45. Булгаков С. Н. Труды по социологии и теологии. В 2-х т. – М.: Наука, 1997. – Т. 
1 – 333 с., Т. 2 – 824 с. 
46. Васильев Л. С. История религий Востока. – М.: Университет, 2000. – 425 с. 
47. Васубандху. Абхидхармакоша (Энциклопедия Абхидхармы) – М.: Ладомир, 
1998. – 669 с. 
48. Веданта-Сутра. – СПб.: Изд-во О-ва ведич. культуры, 1995. – 205 с.  
49. Вернадский В. И. Биосфера и ноосфера. – М.: Айрис Пресс: Рольф, 2002. – 573 с.  
50. Вернан Ж. Происхождение древнегреческой мысли. – М.: Прогресс, 1988. – 221 
с. 
51. Взаимодействие культур Востока и Запада. – Вильнюс: Б. и., 1988. – 116 с. 
52. Вакаев В.А. Этнопедагогика русской нации: социально-философский анализ. 
Дис. … канд филос. наук. – Барнаул: 2002. – 182 с.   
53. Вишну-пурана. – СПб.: Об-во ведич. культуры, 1995. – 248 с. 
54. Восток – Запад. Исследования, переводы, публикации. – М.: Наука, 1985. – 272 с. 
55. Вышеславцев Б. П. Этика преображенного Эроса. – М.: Республика, 1994. – 367 
с.  
56. Гайденко П. П. Искушение диалектикой: пантеистические и гностические 
мотивы у Гегеля и Вл. Соловьева. // Вопр. философии. – № 4. 1998. – С. 75-93. 
57. Гараджа В. И. Протестантизм. – М.: Политиздат, 1971. – 199 с. 
58. Гараджа В. И. Религиоведение. – М.: Аспект-пресс, Б. г. (1995). – 348 с. 
 318 
59. Гачев Г. Д. Национальные образы мира. – М.: Логос, 2008. – 421 с. 
60. Гегель Г. Феноменология духа. – М.: Акад. проект, 2014. – 490 с.  
61. Гиренок Ф. И. Экология, цивилизация, ноосфера. – М.: Наука, 1987. – 180 с.  
62. Глобальные проблемы и общечеловеческие ценности. – М.: Прогресс, 1990. – 
496 с.  
63. Голмен Д. Многообразие медитативного опыта. От каббалы до 
трансцедентальной медитации. – Киев: София, 1993. – 433 с. 
64. Голубев В. С. Эволюция от геохимических систем до ноосферы. – М.: Наука, 
1992. – 108 с. 
65. Григорий Палама. Триады в защиту священно-безмолвствующих / Григорий 
Палама. – СПб.: Наука, 2004 – 427 с.  
66. Григорьев, С.И., Демина Л.Д., Растов Ю.Е. Жизненные силы человека. – 
Барнаул: Изд-во АГУ, 1996. – 200 с. 
67. Григорьев С. И., Субетто А. И. Основы неклассической социологии: новые 
тенденции развития культуры социологического мышления на рубеже ХХ – ХХI 
веков. – М.: РУСАКИ, 2000. – 208 с. 
68. Григорьева Т. П. Дао и Логос (Встреча культур). – М.: Наука, 1992. – 422 с. 
69. Григорьева Т. П. Синергетика и Восток. // Вопр. философии. – № 3. 1997. – С. 90 
– 102. 
70. Гроф С. За пределами мозга: рождение, смерть и трансценденция в 
психотерапии. – М.: АСТ, 2005. – 504 с.  
71. Губман Б. Л. Современная католическая философия: человек и история. – М.: 
Высш. шк., 1988. – 188 с. 
72. Гуйван П. Н. Становление марксистской концепции человека (Опыт 
методологического анализа). – Томск: Изд-во Том. ун-та, 1985. – 273 с. 
73. Гулыга А. Русская идея и ее творцы. – М.: Соратник, 1995. – 306 с.  
74. Гумилев Л. Н. Этносфера. История людей и история природы. – М.Экопрос, 
1993. – 544 с. 
75. Гуревич П. С. Возрожден ли мистицизм. Критические очерки. – М.: Политиздат, 
1984. – 302 с. 
76. Гуревич П. С., Емельянов Б. В., Пивоваров Д. В. Философская антропология: 
Теоретический анализ. Ч.1-2. – Екатеринбург: Изд-во Уральского ун-та, 2006. – 
324 с.  
77. Давыдов, Ю. А. Патологичность «состояния постмодерна». // Социол. исслед. – 
2001. – № 11. – С. 3-12. 
 319 
78. Далай-лама, Бом Д., Уэбер Р. Тонкая материя и плотная материя: Диалог его 
Святейшества Далай-ламы, физика Д. Бома и Р. Уэбер // Наука и религия. – № 
10. 1989. – С. 20 – 22. 
79. Даль В. Толковый словарь живого великорусского языка. – М.: Цитадель, 1998. - 
11465 с. 
80. Даосская йога. Алхимия и бессмертие. – СПб.: ОРИС, 1993. – 366 с. 
81. Дербан Г. В. Философский анализ идей оптимальности. Дис. на соиск. … к. 
филос.н. – Барнаул, 2003. – 177 с. 
82. Джемс В. Многообразие религиозного опыта. – М.: URSS, 2012. – 418 с. 
83. Дзэн-буддизм и психоанализ. – М.: Изд. Весь мир, 1997. – 215 с.  
84. Диалог цивилизаций: Восток – Запад (Е. Н. Аникеева, А. В. Семушкин). Обзор 
материалов 3-го Международного симпозиума (апрель, 1997) // Вопр. 
философии. – №.2. 1998. С. 15 – 21.  
85. «Дианетика»: искателям сфабрикованного счастья // Человек. – №2. 1996. – с. 54 
– 59. 
86. Дионисий, Ареопагит. О божественных именах. О мистическом богословии. – 
Спб., 1994. 
87. Добротолюбие. Т. 5. – М.: Св.-Троицкая Сергиева Лавра, 1995. М.: 1994. – Т. 2. – 
С. 407 
88. Донских О. А., Кочергин А. Н. О предпосылках культурологического подхода к 
истории русской философии. // Вестник МГУ. Сер.Философия. – № 3. 1996. – С. 
75 – 84.  
89. Древнеиндийская философия. – М.: Мысль, 1972. – 271 с.  
90. Дубров, А. П., Пушкин, В. Н. Парапсихология и современное естествознание. – 
М.: СП «Соваминко», 1989. – 283 с.  
91. Дубинин Н. П. Что такое человек. – М.: Мысль, 1983. – 334 с.  
92. Духовность, художественное творчество, нравственность (Материалы «круглого 
стола»): Л. Б. Буева, В. П. Зинченко, А. А. Вознесенский, В. И. Гараджа, И. Н. 
Экономцев, В. Н. Щердаков, В. А. Лекторский, В. Н. Неменский, Е. Г. Яковлев // 
Вопр. философии. – № 2. 1996. – С. 15 - 27.  
93. Дюмулен Г. История дзэн-буддизма. Индия и Китай. – СПб.: ОРИС, ЯНА-
ПРИНТ, 1994. – 336 с. 
94. Евагрий Понтийский. Аскетические и богословские творения. – М.: "Мартис", 
1994. – 432 с.  
 320 
95. Евразийство: ключевые идеи, ценности, приоритеты. – Барнаул, Изд-во АГАУ, 
2006. – 246 с.  
96. Ельчанинов В.А. Теория исторического сознания (феноменологический подход). 
– Барнаул: Изд­во АГУ, 2002. – 110 с.   
97. Ельчанинов В.А. Проблемы творчества в историческом познании и искусстве. – 
Томск: Изд-во Том. ун-та, 1979. – 193 с.  
98. Ефремов В.Е. Теория психосемиозиса и древняя антропокосмология. – М.: 
Наука, 1996. – 221 с. 
99. Жикаринцев В. Путь к свободе. Кармические причины возникновения проблем 
или как изменить свою жизнь. – СПб.: Издательство Астрель 1996. – 228 с. 
100. Заблуждающийся разум: многообразие вненаучного знания. – М.: Политиздат, 
1990. – 461 с. 
101. Завадская Е. В. Культура Востока в современном мире. – М.: Наука, 1977. – 168 
с. 
102. Замалеев А. Ф. Курс истории русской философии. – М.: Наука, 1995. – 190 с.  
103. Запад и Восток: традиции и современность. – М.: О-во "Знание" России, 1993. – 
240 с. 
104. Зеленов Л. А. Методология человековедения. – Новгород: НТО. – 1991. – 76 с. 
105. Зеньковский В. В. Проблемы воспитания в свете христианской антропологии. – 
Фонд «Христианская жизнь», Клин, 2002. – 321 с.  
106. Знание за пределами науки. Мистицизм, герметизм, астрология, алхимия и 
магия в интеллектуальных традициях I–XIV вв. – М.: Республика, 1996. – 445 
с.   
107. Знаниеведение и управление / Е.В. Ушакова, Б.Н. Кагиров, Ю.И. Колюжов, 
П.В. Ушаков и др. В 3-х кн. Кн. 1. Знаниеведение и социальное  управление в  
системе культуры. – Барнаул: Изд-во Алтайского гос. ун-та, 2006. – 203 с.  
108. Золотой век Дзэн. Антология классических коанов эпохи Тан. – Спб.: Евразия, 
1998. – 379 с. 
109. Ибн Араби. Гемы мудрости / Пер. в кн. А. В. Смирнова Великий шейх суфизма. 
– Москва, Наука (издательская фирма «Восточная литература»), 1993. – С. 145 
– 321. 
110. Иванов, А. В. Запад – Россия – Восток (сравнительно-типологический анализ 
познавательных стратегий и ценностных ориентаций). – М.: Изд-во МГУ, 
1993. – 72 с.  
111. Иванов А. В. Мир сознания. – Барнаул: Изд-во АГИИК, 2000 – 240 с. 
 321 
112. Иванов А. В. Миронов В. В. Университетские лекции по метафизике. – М.: 
«Современные тетради», 2004. – 647 с. 
113. Иванов А. В., Фотиева И. В., Шишин М. Ю. Духовно-экологическая 
цивилизация: Устои и перспекутивы. – Барнаул: Изд-во Алт. ун-та, 2001. – 240 
с. 
114. Идеал, утопия и критическая рефлексия. – М.: Росспэн, 1996. – 302 с. 
115. Идрис Шах. Путь суфиев. – М.: Эннеагон Пресс, 2011. – 384 с. 
116. Ильенков Э. В. Космология духа. Роль мыслящей материи в системе мирового 
взаимодействия: Философско-поэтическая фантасмагория, опирающаяся на 
принципы диалектического материализма.  // Наука и религия. – № 8. – 1988. – 
С.48. 58. 
117. Ильин И. А. Аксиомы религиозного опыта. – М.: Русская книга, 2002 – 2003. – 
Т. 1 – 605 с., Т. 2 – 605 с.   
118. Ильин И. А. Собр. соч. в 10-и т. – М.: Русская книга, 1993 – 1999.  
119. Информационно-справочная система по направлениям, школам и персоналиям 
антропологического знания /  Раздел «Персоналии» / Гелен А. / Плеснер Х. / 
Шелер М. [Электронный ресурс]: http://anthropology.rchgi.spb.ru/menu.html   /  
http://anthropology.rchgi.spb.ru/autors.html  /  
http://anthropology.rchgi.spb.ru/gelen/gelen.html  /  
http://anthropology.rchgi.spb.ru/plessner/plessner.htm  /  
http://anthropology.rchgi.spb.ru/sheler/sheler.html 
120. Индуизм, Джайнизм, Сикхизм: Словарь. – М.: Республика, 1996. – 574 с. 
121. Интеграция современного научного знания. – Киев: Вища шк.: Изд-во при 
Киев. ун-те, 1984. – 184 с.  
122. Исторические типы рациональности. Т.1. / Под ред. В.А. Лекторского. – М.: ИФ 
РАН, – 292 с. 
123. Исаева Н. В. Шанкара и индийская философия. – М.: Наука, 1991. – 197 с. 
124. История восточной философии. – М.: ИФРАН, 1998. – 121 с. 
125. История китайской философии. – М.: Прогресс, 1989. – 551 с. 
126. История философии в СССР. В 5-и т. – М.: Наука, Т. 1. – 1968. – 579 с., Т. 2. – 
1968. – 601 с., Т. 3. - 1968. – 672 с., Т. 4 – 1971. – 831 с., Т. 5 – 1988. – 575 с.   
127. Итс Р.Ф. Введение в этнографию. – Л.: Изд-во Ленинградского университета, 
1991. – 168 с. 
128. Казначеев В. П. Проблемы человековедения. – М.; Новосибирск, 1997. – 349 с. 
129. Казначеев В. П., Спирин Е. А. Космопланетарный феномен человека. – 
Новосибирск: Наука: Сиб. отд-ние, 1991. – 302 с.  
 322 
130. Камшилов М. М. Эволюция биосферы. – М.: Наука, 1974. – 254 с.  
131. Кандыба В. М. Сверхвозможности человека. – СПб.: Лань, 2000. – 444 с. 
132. Капица С. П., Курдюмов, С. П. Малинецкий, Г. Г. Синергетика и прогнозы 
будущего. – М.: Эдиториал УРСС, 2003. – 288 с.  
133. Каптен Ю. Л. Основы медитации. – СПб.: Андреев и сыновья, 1991. – 329 с. 
134. Кардаш С. Измененные состояния сознания. – Дн.: Сталкер, 1998. – 416 с 
135. Карпинская Р. С., Лисеев, И. К., Огурцов, А. П. Философия природы: 
коэволюционная стратегия. – М.: Интерпракс, 1995. – 352 с. 
136. Каструбин Э. М. Трансовые состояния и «поле смысла». – М.: КСП, 1995. – 282 
с. 
137. Кимелев Ю. А. Современная буржуазная философско-религиозная 
антропология. – М.: Наука, 1985. – 144 с.  
138. Кимелев Ю. А. Современная западная философия религии. – М.: Мысль, 1989. 
– 285 с. 
139. Кимелев Ю. А. Философия религии. – М.: Nota bene, 1998. – 422 с. 
140. Керимов Г. Аль-Газали и суфизм. – Баку: Элм, 1969. – 109 с. 
141. Китайский эрос: Научно-художественный сборник. – М.: СП «Квадрат», 1993. – 
204 с. 
142. Классическая буддийская философия. – СПб.: Лань, 1999. – 541 с. 
143. Классическая йога («Йога-сутры Патанджали» и «Вьяса-бхашья»). – М.: ГРВЛ 
«Наука», 1992. – 261 с. 
144. Кобылянский, В. А. Природа и общество: специфика, единство, 
взаимодействие. – Красноярск: Изд-во Краснояр. ун-та, 1985. – 200 с.  
145. Козин, Н. Г. Бесконечность. Прогресс. Человек: Статус человека в объективной 
реальности. – Саратов: Изд-во Сарат. ун-та, 1988. - 198 с.  
146. Колюжов Ю. И. Знание в культурах человечества. – Барнаул: Изд-во 
Алтайского гос. ун-та, 2008. – 209 с.  
147. Колюжов Ю. И. Знаниеведение в системе современной культуры. – Барнаул: 
Изд-во Алтайского гос. ун-та, 2008. – 193 с.  
148. Комплексные и междисциплинарные исследования человека и проблема их 
отражения в энциклопедическом издании (Материалы конференции. Институт 
человека РАН. Июнь 1994 г.) // Вестник МГУ. Сер. Философия. – № 4. 1995. – 
С. 5 – 10. 
149. Кондрашенко В. Т., Донской, Д. И. Общая психотерапия / В. Т. Кондрашенко, 
Д. И. Донской. – Мн.: Выш. школа, 1999. – 524 с.  
 323 
150. Касавин И.Т. Миграция. Креативность. Текст. Проблемы неклассической 
теории познания. – СПб.: РХГИ, 1998. – 408 с.  
151. Конзе Э. Буддийская медитация: благочистивые упражнения, внимательность, 
транс, мудрость. – М.: Изд-во МГУ, 1993. – 144 с.  
152. Концепции зарубежной этнологии: критические этюды. – М.: Наука, 1976. – 213 
с.  
153. Копнин, П.В. Избранные труды / П.В. Копнин. Т. 1-3. – М., 1973.  
154. Коростелева О.Т. Становление гуманитарной методологии в социологической 
науке. – Барнаул: Изд-во АлтГУ, 2005. – 185 с. 
155. Костюченко В. С. Классическая веданта и неоведантизм. – Мысль, 1983. – 272 
с. 
156. Краткая философская энциклопедия. – М.: Издательская группа «Прогресс-
Энциклопедия», 1994. – 576 с.  
157. Культурология. ХХ век. / Гл. ред. и сост. С.Я. Левит. – СПб: Алетейя / 
Университетская книга, 1998. – 894 с. [Электронный ресурс] 
http://www.gumer.info/bibliotek_Buks/Culture/Dict_Index.php 
158. Куйбарь В.И. Учение об информационно-виртуальной реальности как одно из 
оснований концепции диалектического реализма // Известия Иркутского 
государственного университета. Сер. «Философские науки». – Иркутск, 2010. 
– №1(11). – С. 33-42.  
159. Кун Т. Структура научных революций. – М.: АСТ, 2001. – 605 с.  
160. Кэмпбелл, Д. Герой с тысячью лицами. – Киев: София, 1997. – 335 с.   
161. Лайтман, М. Каббала: Тайное еврейское учение. – Изд. АО "Интербук”, 
Новосибирск, 1993. – 345 с.  
162. Лама Анагарика Говинда. Психология раннего буддизма. Основы тибетского 
мистицизма / Лама Анагарика Говинда. – СПб.: Андреев и сыновья, 1993. – 
472 с. 
163. Лекторский, В. А. Эпистемология классическая и неклассическая. – М.: 
Эдиториал, 2001. – 256 с. 
164. Ленин В.И. Полн. собр. соч. 5-е изд. – Т.29. 
165. Леви-Строс К. Первобытное мышление. – М.: Терра - Кн. клуб: Республика, 
1999. – 382 с. 
166. Литман А. Д. Современная индийская философия. – Москва: Мысль, 1985. – 
399 с. 
 324 
167. Лосев А. Ф. Очерки античного символизма и мифологии. – М.: Мысль, 1993. – 
960 с. 
168. Лосский В. Н. Очерк мистического богословия Восточной церкви. 
Догматическое богословие. – СТСЛ, 2012. – 586 с.  
169. Лосский Н. О. Чувственная, интеллектуальная и мистическая интуиция. – М.: 
Республика, 1995. – 400 с.; Лосский Н. О. Учение о перевоплощении. 
Интуитивизм. – М.: Прогресс, 1992. – 207 с. 
170. Лапин Н.И. Социокультурный подход и социентально-функциональные 
структуры // Социологические исследования. №7, 2000. С. 7.  
171. Лу Куань Юй. Даосская йога. Алхимия и бессмертие. – СПб.: ОРИС, 1993. – 
366 с.  
172. Лукьянов А. Е. Лао-цзы (Филоксофия раннего даосизма). – М.: Изд-во УДН, 
1991. – 160 с. 
173. Лунев Г.К. Союз философского идеализма и христианской религии. – Воронеж, 
Изд-во Воронежского ун-та, 1975. – 184 с.  
174. Лунный свет санкхьи. – М.: Науч.-изд. центр "Ладомир", 1995. – 324 с. 
175. Лысенко, В. Г., Терентьев, А. А., Шохин, В. К. Ранняя буддийская философия. 
Философия джайнизма. – М.: Восточная литература РАН, 1994. – 168 с.   
176. Мадхурья Кадамбини. Облако нектара. – М.: «Йамуна Пресс», 1996. – 80 с. 
177. Майоров Г. Г. Цицерон и античная философия религии. – М.: Знание, 1989. – 61 
с. 
178. Макарий Египетский. Новые духовные беседы. Перевод с греческого. – М.: 
Издательство СП "Интербук", 1990. – 172 с. 
179. Маккена Т. Пища богов. Поиск первоначального древа познания. – М., Изд-во 
трансперсонального интситута, 1995. – 370 с.  
180. Малявин, В. В. Китайская цивилизация. – М.: Астрель: Дизайн. Информ. 
Картогр., 2000. – 627 с.  
181. Малявин В. В. Молния в сердце. Духовное пробуждение в китайской традиции. 
М.: Изд-во Наталис, 1997. – 367 с. 
182. Мамчур Е.А. Принцип «арациональности» и его границы // Философия науки. – 
Вып. 6 – М.: ИФ РАН, 2000. – С.10-15 
183. Марков Б. В. Философская антропология – СПб.: Лань, 1997. – 380 c.  
184. Маслова, А. В. Рациональность и интуиция в научном познании / А. В. 
Маслова. Дис. на соиск. ... канд. филос. наук. 09.00.01. – М.: ИФ РАН, 2016. – 
153 с. 
 325 
185. Маркс, К., Энгельс Ф. Соч. – 2-е изд. Т. 7, 20, 21. 
186. Маркузе Г. Одномерный человек. Исследование идеологии Развитого 
Индустриального Общества / Пер. с англ. – М.: REFL-book, 1994. – 368 с.. 
187. Материалистическая диалектика как общая теория развития. Пробл. развития в 
соврем. науках / Под рук. и общ. ред. Л. Ф. Ильичева. – М.: Наука, 1983. – 477 
с.  
188. Махабхарата. Книга третья. Лесная (Араньякапарва). – М.: ГРВЛ "Наука", 1987. 
– 799 с. 
189. Мещеряков Б.Г., Мещерякова И.А. Введение в человековедение. – М.: Рос. гос. 
гуманит. ун-т, 1994. – 320 с. 
190. Методологический проект развития системной философии. – Новосибирск: 
Изд-во НГУ, 1996. – 66 с.  
191. Микешина, Л. А. Философия познания. – М.: Прогресс-Традиция, 2002. – 622 с.  
192. Минделл Э. Психотерапия как духовная практика. – М.: Независимая фирма 
"Класс", 1997. – 149 с. 
193. Мир России – Евразия: Антология. / Сост. Л. И. Новикова, И. Н. Сиземская. – 
М.: Высш. шк., 1995. – 396 с. 
194. Мистика в православии // Православие. Очерки учения православной церкви. – 
М.: Терра: Ассоц. совмест. предприятий междунар. об-ний и орг., 1991. – 413 
с.  
195. Мистическое богословие. – Киев: Христиан. благотвор.-просвет. ассоц. "Путь к 
истине", 1991. – 390 с.  
196. Митрохин Л. Н. Философия религии. – М.: Республика, 1993. – 414 с.  
197. Моисеев Н. Н. Современный антропогенез и цивилизационные разломы. 
Эколого-политологический анализ // Вопр. философии. – № 1. 1995. – С. 3–30.  
198. Моисеев Н. Н. Человек и ноосфера. – М.: Мол. гвардия, 1990. – 351 с. 
199. Моисеев Н. Н., Александров В. В., Тарко А. М. Человек и биосфера: Опыт 
систем. анализа и эксперименты с моделями. – М.: Наука, 1985. – 271 с. 
200. Молодцова, Е. Н. Традиционные знания и современная наука о человеке. – М.: 
ТОО "Янус", 1996. – 268 с. 
201. Мудрагей Н. С. Рациональное и иррациональное. – М.: Наука, 1985. – 175 с. 
202. Мухаммедходжаев А. Гносеология суфизма. – Душанбе: "Дониш", 1990. – 116 
с. 
203. Мукерджи Э. Кундалини. – М.: Золотой век, 1997. – 346 с. 
204. Налимов В. В. В поисках иных смыслов. – М.: Прогресс, 1993. – 260 с. 
 326 
205. Наука и мистицизм ХХ века. – М.: Мысль, 1990. – 219 с. 
206. На пути к новой рациональности: Методология науки. Выл. IV: Методология 
дополнительности: синтез рациональных и внерациональных методов и 
приемов исследования. – Томск: Изд-воТом. ун-та, 2000. –182 с.  
207. Нидал О. Открытие Алмазного Пути. – СПб.: Алмаз. Путь, 1999. – 273 с.  
208. Никифоров А. Л., Петров Ю. А. Логика и методология научного познания. – М.: 
Издательство МГУ, 1982. – 249 с.   
209. Николаев Ю. В поисках божества. Очерки из истории гностицизма. – Киев, 
Изд-во София, 1995. – 405 с.  
210. Никонов, К. И. Современная христианская антропология. М.: Изд-во МГУ, 
1983. – 184 с. 
211. Ницше, Ф. Воля к власти. – М.: Мысль. – 1994. – 888 с. 
212. Ницше Ф. Соч. в 2-х т. Т.2. – М.: Мысль, 1990. – 829 с. 
213. Новая технократическая волна на Западе. – М.: Прогресс, 1986. – 450 с.  
214. Новейший философский словарь / Под ред. А. Грицанова. – Минск, 2003. – С. 
170. 
215. Норбу Н. Друнг, дэу и бон: Традиции преданий, языка символов и бон в 
древнем Тибете – М.: Либрис, 1998. – 362 с. 
216. Норманн Д. Символизм в мифологии. – М.: Золотой век, 1994. – 238 с.  
217. О России и русской философской культуре. Философы русского 
послеоктябрьского зарубежья. – М.: Наука, 1990. – 528 с.  
218. О человеческом в человеке. – М.: Политиздат, 1991. – 382 с.  
219. Общество и государство в Китае. – М.:  Наука, 1984. – 282 с.  
220. Олдак П. Г. Теогносеология. – Новосибирск: ВИСТ, 1994. – 150 с. 
221. Оливье К. Истоки. Богословие отцов Древней Церкви. Тексты и комментарии. – 
М.: Путь, 1994. – 383 с. 
222. Омэнн Дж. Христианская духовность в католической традиция. – М.: Изд-во 
Святого Креста. Рим – Люблин. 1994. – 416 с. 
223. Основы буддийского мировоззрения (Индия, Китай): Учеб.пособие для 
гуманит.вузов. – М.: Наука, 1994. – 237 с. 
224. Отто Р. Священное. – СПб.: Издательство Санкт-Петербургского университета, 
2008. – 272 с. 
225. Пивень П.В., Сапелкин В.С., Тарасова Е.И., Ушакова Е.В. Возможные  
стратегии человечества: ноосферы, конфликтосферы, некросферы /  Materials of 
 327 
the I International scientific and practical conference, «Science and Education» – 
2014 / Volume 3. Philosophy. Music and life. Sheffield. Science and education LTD 
(Материалы международной научно-практической конференции "Euroscience - 
2014", г. Белгород , 4-5 сентября 2014 года. Т.3.). – Belgorod – Sheffield Science 
and Education LTD. 2014. – Р.12-21. 
226. Панкратова О.А. Проблема соотношения рационального и иррационального в 
познавательной деятельности. Дис. на соиск. ... канд. филос. наук. 09.00.01. – 
Ульяновск: УлГУ, 2014. – 150 с.  
227. Платонов Г. В., Косичев, А. Д. Духовность и наша жизнь. – М.: Московский 
общественный научный фонд, Издательский центр научных и учебных 
программ, 1999. – 160 с. 
228. Подорога В. Феноменология тела: Введ. в филос. антропологию: Материалы 
лекц. курсов 1992-1994 гг. – М.: Изд. фирма "Ad Marginem", 1995. – 339 с. 
229. Позднеев А. М. Очерки быта буддийских монастырей в Монголии в связи с 
отношениями сего последнего к народу. – Элиста: Калм. кн. изд-во, 1993. – 
492 с. 
230. Поликарпов В. С. Наука и мистицизм в ХХ в. – М.: Мысль, 1990. –219 с.   
231. Проблема человека в западной философии: Переводы / Сост. и послесл. П.С. 
Гуревича; Общ. ред. Ю.Н. Попова. – М.: Прогресс, 1988. – 552 с. 
232. Попов А. С., Радугин А. А. Христианские футурологические концепции. 
Критический анализ. – М.: Мысль, 1987. – 202 с. 
233. Поппер К. Объективное знание. Эволюционный подход. – М.: Эдиториал 
УРСС, 2002. – 384 с.; Поппер К. Знание и психофизическая проблема. – М.: 
УРСС, 2008 – 251 с. 
234. Преп. Максим Исповедник. Богословские и аскетические трактаты. – М.: 
Мартис, 1993. – 426 с. 
235. Проблема человека в традиционных китайских учениях. – М.: Наука, 1983. – 
262 с. 
236. Психологические аспекты буддизма. / Отв. ред. Абаев Н. В. – Новосибирск: 
Наука: Сиб. отд-ние, 1986. – 155 с.  
237. Радхакришнан С. Индийская философия – М.: Академический проект: Альма 
матер, 2008. - 1007 с. 
238. Разумовский О.С. Оптимология. Ч. 1 – Новосибирск: ИДМИ, 1999. – 285 с.  
 328 
239. Развитие научных и гуманистических оснований философии: итоги и 
перспективы (Алексеева Т. А., Аршинов В. А., Гусейнов А. А. и др.) // Вопр. 
философии. – № 10. 1992. – С. 34 – 39  
240. Рассыпнов В.А., Ромашина С.Я., Ушакова Е.В. Философия здоровья как 
вузовская учебная дисциплина (Проблема обоснования) // Педагог. 1998. № 1. 
С.44-52. 
241. Реале Дж., Антисери Д. Западная философия от истоков до наших дней. В 4-х т. 
– СПб.: ТОО ТК «Петрополис», 1997. Т.1 – 336 с., Т. 2 – 368 с., Т. 3 – 880 с., Т. 
4 – 880 с.   
242. Резник Ю. М. Введение в социальную теорию. Социальная эпистемология. – 
М.: Институт востоковедения РАН, 1999. — 327 с. 
243. Религиозные традиции мира. В 2-х т. – М.: Крон-Пресс, 1996. – Т.1. – 576 с., 
Т.2. – 640 с. 
244. Рерих Н. К. Семь Великих Тайн Космоса. – Бишкек: МРИП "Феникс", 1991. – 
192 с.  
245. Розенберг О.О. Труды по буддизму. – М.: ГРВЛ «Наука», 1991. – 295 с. 
246. Рудский В. В. Алтай. Эколого-географические основы природопользования. – 
Барнаул: Изд-во АГУ, 1996. – 238 с. 
247. Руло Ф. Святой Игнатий Лойола и восточная духовность. // Символ. 1991, № 26. 
С. 195 – 205. 
248. Русская идея: антология. / Сост. и авт. вступ. статьи: Маслин М.А. – М.: 
Республика, 1992. – 496 с.   
249. Русская философия. Малый энциклопедический словарь. – М.: Наука, 1995. – 
624 с.  
250. Русский космизм: Антол. филос. мысли / Сост. и предисл. к текстам Семеновой 
С. Г., Гачевой А. Г. – М.: Педагогика-пресс, 1993.  – 365 с.  
251. Рыков В. В. Энергоинформационный образ человека как проблема. – Бийск: 
НИЦ БиГПИ, 1999. – 127 с.  
252. Семенкин Н. С. Русская философия: софиология, имеславие, евразийство. – М.: 
Республика, 2012. – 319 с.  
253. Семенцов В. С. Проблемы интерпретации брахманической прозы. – М.: Наука, 
1981. – 184 с.  
254. Семилет Т. А. Кризис культуры как социальное явление. Барнаул: Изд-во Алт. 
ун-та, 1996. – 137 с.  
 329 
255. Семилет Т. А. Культурвитализм – концепция жизненных сил культуры. – 
Барнаул: Изд-во Алт. ун-та, 2004. – 142 с. 
256. Сидоров А. И. Древнехристианский аскетизм и зарождение монашества. – М.: 
Православный паломник, 1998 – 528 с. 
257. Синергия. Проблемы аскетики и мистики в православии. – М.: Ди-Дик, 1995. – 
366 с. 
258. Синнет А.П. Эзотерический буддизм. – М.: Медков С.Б., 2014. – 308 с.  
259. Словарь философских терминов / Науч. ред. В. Г. Кузнецова. – М.: ИНФРА-М, 
2004. – 730 с.  
260. Смысл и назначение истории. – М.: Политиздат, 1991. – 527 с. 
261. Современная западная социология. Словарь. – М.: Политиздат, 1990. – 432 с.  
262. Современная западная философия. Словарь. – М.: Издательство политической 
литературы, 1991. – 416 с.  
263. Современное общество и личность в социологии жизненных сил человека. Т. 1-
3. – Барнаул, Изд-во АРНЦ СО РАН, 1999. – 348 с.  
264. Соловьев, В. С. Сочинения. Т. 1-2. – М.: Мысль, 1988. – Т.1 – 892 с., Т.2. – 822 
с.  
265. Соловьев В.С. Собр. Соч. В 10-и т. 2-е. изд. – Т.1. – Спб.: Книгоиздательское 
Товарищество «Просвещение». 1911. – 409 с.  
266. Сорокин П.А. Человек. Цивилизация. Общество. – М.: Изд-ство политической 
литературы, 1992. – 544 с. 
267. Спиноза Б. Избранные произведения. В 2-х т. – Ростов-на-Дону: Феникс, 1998. 
– 510 с.   
268. Степанянц М. Т. Восточная философия: Вводный курс. Избранные тексты. – 
М.: Наука. Издательская фирма "Восточная литература", 1997. – 503 с. 
269. Степанянц М. Т. Философские аспекты суфизма. – М.: Главная редакция  
восточной литературы издательства «Наука», 1987. – 192 с. 
270. Степин В. С. Теоретическое знание. – М.: Прогресс – Традиция, 2000. – 744 с. 
271. Степин В. С. Философская антропология и философия. – М.: Высшая школа, 
1992 – 191 с. 
272. Стрельцов М. Э. Системные идеи в творчестве Владимира Соловьева // 
Системные исследования: методологические проблемы. Ежегодник 1995 – 
1996. – М.: Эдиториал УРСС, 1996. с. 349 - 360 
273. Субетто А.И. Проблемы фундаментализации и источников формирования 
содержания высшего образования: грани государственной политики. – 
 330 
Кострома: КГПУ; М.: Исслед. центр проблем качества подгот. специалистов, 
1995. – 331 с. 
274. Субетто А. И. Бессознательное. Архаика. Вера. – СПб.: Исслед. центр проблем 
качества подгот. специалистов, 1997. – 131 c. 
275. Субетто А. И. Структура и принципы человековедения. // Человек в системе 
НТП. – Горький: Б. и., 1989. С. 11-15.  
276. Субетто А. И. Человековедческие основания российского образования и 
императива его гуманизации, или неклассическое человековедение. 
Послесловие научного редактора // Казначеев В. П. Проблемы 
человековедения. – М. – Новосибирск, 1997. С. 28 – 41. 
277. Судзуки Д. Т. Мистицизм: христианский и буддийский. – Киев: София, 1996. – 
288 с. 
278. Судзуки Д. Т., Катсуки С. Дзэн-буддизм: основы. Практика Дзэн. – Бишкек: 
Одиссей, 1993. – 676 с. 
279. Суфизм в контексте мусульманской культуры. – M.: Наука. Главная редакция 
восточной литературы, 1989. – 341 с. 
280. Суфийская мудрость. / Сост. В. В. Лавский. – Мн.: ИП «Лотаць», 1998. –  398 с.  
281. Сухов А. Д. Религия как общественный феномен: филос. проблемы 
исследования. – М.: Мысль, 1973. – 144 с. 
282. Сытых О. Л. Вероятное знание. – Барнаул: Изд-во Алт. гос. ун-та, 2000. – 248 с.  
283. Тейлор Э. Первобытная культура. – М.: Политиздат, 1989. – 572 с.   
284. Тайны жизненной энергии. / сост. Петрова В. В. – Минск: Издательство 
Литература, 1997. – 608 с.  
285. Тайны сознания и бессознательного: хрестоматия / сост. К. В. Сельченок. – 
Минск: Харвест, 1998. – 333 с. 
286. Тарт Ч. Пробуждение – преодоление препятствий к реализации человеческих 
возможностей. – М., Изд-во АСТ, 2007. – 416 с. 
287. Тибетская йога и тайные доктрины. – М.: Фаир, 2001. – 480 с. 
288. Тавадов Г.Т. Этнология: современный словарь – справочник. – М.: Диалог 
культур, 2007. – 702 с.  
289. Тихомиров О. К. Структура мыслительной деятельности человека. – М.: Изд-во 
Моск. ун-та, 1969. – 304 с.  
290. Ткачева А. А. Новые религии Востока. – М.: Наука, 1991. – 214 с.  
291. Топоров В. Н. Первобытные представления о мире // Очерки истории 
естественнонаучных знаний в древности. – М.: Наука, 1982. С. 8 – 41.   
 331 
292. Торчинов Е. А. Пути философии Востока и Запада: познание запредельного. – 
СПб.: Азбука-классика, 2007. – 480 с. 
293. Торчинов Е. А. Даосизм. Опыт историко-религиоведческого описания. – СПб.: 
Андреев и сыновья, 1993. – 312 с. 
294. Торчинов Е. А. Религии мира. Опыт запредельного (трансперсональные 
состояния и психотехника). – СПб.: Центр «Петербургское востоковедение», 
1997. – 384 с. 
295. Тримингэм Дж. С. Суфийские ордены в исламе / Пер. с англ. А.А.Ставиской, 
под ред. и с предисл. О.Ф.Акимушкина. – М.: «София», ИД «Гелиос», 2002. – 
480 с. 
296. Тюрюканов А. Н., Федоров В. М. Н. В. Тимофеев-Ресовский: биосферные 
раздумья. – М.: Б. и., 1996. – 368 с. 
297. Туркулец. А.В. Рациональное и внерациональное в социальном познании. – 
Хабаровск: ДГУПС, 2004. – 386 с.  
298. Уилбер К. Никаких границ. Восточные и западные пути личностного роста. – 
М.: Издательство АСТ, 1998. – 284 с. 
299. Уотс А. Психотерапия. Восток и Запад. – Львов: Инициатива, 1997. — 174 с. 
300. Уолш Р. Дух шаманизма. – М., Изд-во Института психотерапии. 1996.  
301. Урманцев O. A. О формах постижения бытия // Вопр.философии. 1993. № 4. С. 
89 – 105 
302. Урсул А. Д., Урсул Т. А. Эволюция. Космос. Человек. – Кишинев: Штиинца, 
1986. – 266 с.  
303. Ушаков, П. В. Аскетико-мистические религиозные практики. Учебно-
методическое пособие. – Барнаул: Изд-во Алтайского гос. Университета, 1999. 
– 48 с. 
304. Ушаков П. В. Интеграция антропологических наук и знаний. // 
Фундаментальные и прикладные проблемы науковедения. – Красноярск: НИИ 
СУВПТ, 2003. – С. 212 – 217 
305. Ушаков П. В. Глобальный антропный кризис и ключевая роль образования в 
судьбах мира / Н. В. Наливайко, Е. В. Ушакова // Философия образования. № 
5. 2016. – С. 15-33. 
306. Ушаков П. В. Медитативное сознание в комплексном изучении человека // 
Вестник ААЭП. – Барнаул, Изд-во ААЭП, 1997. – С 56 – 61.   
307. Ушаков, П. В. Методологические подходы к рефлексии мистического знания // 
Интеллектуальный потенциал ученых России. Труды Сиб. Ин-та 
 332 
знаниеведения (СИЗ). Вып. VI. – Барнаул–Москва, 2007. – С. 124 – 135. 
308. Ушаков П. В. Философский анализ мистических аспектов бытия человека: 
Диссертация на соискание ученой степени кандидата философских наук. – 
Кемерово: Кемеровская гос. академия культуры и искусств, 2000. – 177 с. 
309. Ушаков П. В. Человек в современном знании и мистических практиках: 
монография. Кн. 1. Целостный подход к знаниям о человеке. (монография). – 
Барнаул: Изд-во Алтайского гос. университета, 2008. – 148 с. 
310. Ушаков П. В. Человек в современном знании и мистических практиках: 
монография. Кн. 2. Мистицизм и мистические практики в антропологическом 
знании. (монография). – Барнаул: Изд-во Алтайского гос. университета, 2009. 
– 240 с. 
311. Ушаков, П. В. Системно-экологический подход в антропологии // 
Интеллектуальный потенциал ученых России. Труды Сиб. Ин-та 
знаниеведения (СИЗ). Вып. VIII. – Барнаул –Москва, 2008. – С. 60 – 72 
312. Ушаков П. В. Традиции Запада и Востока в культуре и образовании 
современной России. // Проблемы устойчивого развития общества и эволюции 
жизненных сил населения Сибири на рубеже XX – XXI веков. Тез. докл. 
Междунар. конф. – Барнаул, Изд-во АГУ, 1998. – С. 55 – 61 
313. Ушаков П. В. Философия человека в образовании. // Философия образования. – 
№ 3. – 2008. – С. 273 – 282  
314. Ушакова Е. В. Главные парадигмы бытия (принципы парциальности и холизма 
в современном знании). / Современная Россия: наука, образование, культура: 
сб. науч. тр. – Барнаул: АФ МГУКИ, 2006. – 169 с. 
315. Ушакова Е. В. Общая теория материи (Основы построения). Ч. 1-3. – Барнаул: 
АГАУ, 1992. – Ч. 1. – 125 с., Ч. 2. – 284 с., Ч. 3, разд. 1. – 284 с., Ч. 3, разд. 2. – 
294 с. 
316. Ушакова Е. В. Системная философия и системно-философская научная картина 
мира на рубеже третьего тысячелетия. Ч.1-2. – Барнаул: Изд-во Алт. гос. ун-та, 
Ч. 1. – 1998. – 262 с., Ч. 2. – 1998. – 221 с. 
317. Федоров В. М. Учение о биосфере и интеграция наук: материалы к спецкурсу. – 
М.: МГУ, 1986. – 89 с. 
318. Федоров Ю. М. Сумма антропологии. – Новосибирск: Наука: Сиб. изд. фирма, 
1996. – 829 с. 
319. Феномен человека: Антология. – М.: Высш. шк., 1993. – 347 с.  
 333 
320. Человек в концепции современного научного познания: Учеб. пособие по 
антропологии. – Барнаул: Изд-во БГПУ, 1997. – 380 с. 
321. Фейерабенд П. Прощай, разум. – М.: АСТ; Астрель, 2010. – 477 с.  
322. Философия в СССР: версии и реалии (материалы дискуссии). Выступили: А. И. 
Володин, В. Ф. Пустарнаков, З. А. Каменский, Л. Н. Москвичев, Г. С. 
Батыгин, Г. Д. Чесноков, В. П. Веряскина, М. Н. Грецкий, Е. С. Лепова, А. И. 
Алешин, К. Х. Делокаров, К. М. Долгов, А. П. Кузнецова, В. Н. Шевченко // 
Вопр. философии. – № 11. 1997. С. 15 – 24.  
323. Философия русского космизма. / Под ред. А. П. Огурцова, Л. В. Фесенкова. – 
М.: Фонд "Новое тысячелетие", 1996. – 374 с.  
324. Философская энциклопедия. Т. 1-5. – М., Советская энциклопедия. 1970-1975.  
325. Философские вопросы буддизма. / Под ред. В. В. Мантатова. – Новосибирск: 
Наука: Сиб. отд-ние, 1984. – 124 с. 
326. Философский словарь Владимира Соловьева. – Ростов н/Д: Феникс, 1997. – 462 
с. 
327. Философский энциклопедический словарь // гл. ред. Л. Ф. Ильичев и др. – М.: 
Сов. энциклопедия, 1983. - 839 c 
328. Философский энциклопедический словарь // Ред.-сост.: Е.Ф. Губский, Г.В. 
Кораблева, В.А. Лутченко. – М.: ИНФРА-М, 2005. – 576 с.. 
329. Философский энциклопедический словарь. - М.: Сов. энцикл., 1989. – 814 с. 
330. Философы России XIX-XX столетий. Биографии, идеи, труды. – М.: 
Академический Проект, 2002. – 1152 с. 
331. Флоренский П. А. Православие. / Христианство и культура. – М.: ООО 
«Издательство АСТ», Харьков: «Фолио», 2001. – 672 с 
332. Фотиева И.В. Современная концепция морали: проблемы онтологии. – Барнаул: 
Изд-во БГПУ, 1998. - 96 с. 
333. Франк С. Л. Предмет знания: Об основах и пределах отвлеченного знания; 
Душа человека: Опыт введения в философскую психологию. – Санкт-
Петербург: Наука, 1995. – 656 с. 
334. Франк С. Л. Непостижимое. [Электронный ресурс]. – Режим доступа: 
https://azbyka.ru/otechnik/assets/build/files/11780/out.pdf 
335. Фрейд З. Человек по имени Моисей. – М.: Алгоритм, 2015. – 317 с. 
336. Фролов А. С. Свет Пушкина во мгле постмодерна. / Ползуновский альманах 
(Барнаул). – № 2. – 1999. – С. 39 – 48. 
 334 
337. Фролов, А. С. Философско-религиозный мир русской культуры. – Барнаул: 
Изд-во Алт. Госуниверситета, 2006. – 261 с. 
338. Фролов И. Т., Гуревич П. С. Человековедение // Человек. – М.: 1994. – № 6. – С. 
5 – 10.  
339. Фролов И. Т. О человеке и гуманизме. Работы разных лет. – М.: Политиздат, 
1989. – 559 с.  
340. Фролов, И. Т. Перспективы человека: Опыт комплексной постановки 
проблемы, дискуссии, обобщения. – М.: Политиздат, 1983. - 350 с. 
341. Фромм Э. Человек для себя. – Мн.: «Коллегиум», 1992. – 253 с. 
342. Фромм Э. Иметь или быть. – М.: Прогресс, 1990. - 330 с. 
343. Хартсуикер Д. Странствующие йогины: практика аскетизма. – М.: ТриЛ, 1997. 
– 224 с. 
344. Хомутцов, С.В. Духовные традиции в вариативной педагогике. – Барнаул: Изд-
во БГПУ, 1999. - 139 с. 
345. Хомутцов С.В. Введение в философию духовности. – Барнаул: Изд-во АлтГУ, 
2006. – 280 с. 
346. Хоружий С. С. Аналитический Словарь Исихастской Антропологии. – М:, 
Синергия, 1996. – 352 с. 
347. Хоружий, С. С. После перерыва. Пути русской философии. – СПб.: Алетейя, 
1994. – 448 с.  
348. Чакттерджи С., Датта Д. Индийская философия. – М.: Изд-во Иностранной 
литературы, 1955. – 376 с. 
349. Человек в системе наук. – М.: Наука, 1989. – 504 с. 
350. Человек как творец культуры: материалы Всероссийской научно-практической 
конференции. – Екатеринбург, 1997. – 382 с. 
351. Человек как философская проблема: Восток – Запад. – М.: Изд-во УДН, 1991. – 
279 с. 
352. Человек. Мыслители прошлого и настоящего о его жизни, смерти и бессмертии. 
XIX век. Сб. ст. / Сост. П.С. Гуревич. – М.: Республика, 1995. – 528 с. 
353. Чебоксаров Н.Н., Чебоксарова И.А. Народы. Расы. Культуры. – М.: Наука, 1985. 
– 272 с. 
354. Шаманизм /сост. Польских А. – Харьков: Харвест, 1998. – 230 с. 
355. Шарден Т. Феномен человека: Преджизнь; Жизнь; Мысль; Сверхжизнь. – М.: 
Наука, 1987. – 240 с.  
 335 
356. Шлейермахер Ф.Д. Речи о религии к образованным людям, ее презирающим. 
Монологи. – СПб.: АО "Алетейя" 1994 – 333 с. 
357. Шолем Г. Основные течения в еврейской мистике. – М.: Мосты культуры, 2004. 
– 511 с. 
358. Шохин, В. К. Брахманистская философия. Начальный и раннеклассический 
период. – M.: Издательская фирма "Восточная литература" РАН, 1994. – 355 с.  
359. Шульц П. Философская антропология. Введение для изучающих психологию. – 
Новосибирск: НГУ, 1996. – 330 с. 
360. Щебатской Ф. И. Избранные труды по буддизму. – М.: ГРВЛ «Наука», 1988. – 
426 с. 
361. Элиаде М. Азиатская алхимия. Сборник эссе. – М.: Янус-К, 1998. – 604 с.  
362. Элиаде М. Йога. Свобода и бессмертие. – Киев: София, 2000. – 400 с. 
363. Элиаде М. Священные тексты народов мира. – М.: Крон-Пресс, 1998. – 624 с.  
364. Элиаде М. Шаманизм: архаические техники экстаза. – М.: Ладомир, 2014 – 552 
с. 
365. Энциклопедия мистицизма. – СПб. : Литера, 1996. – 477 с. 
366. Это человек: Антология / Сост. П. С. Гуревич . – М. : Высшая школа, 1995 . – 
320 с.  
367. Югай Г. А. Средний путь России. Конвергентное общество. – М.: ООО "Издат. 
центр науч. и учеб. программ", 1998. – 172 с. 
368. Юдин Э. Г. Методология науки. Системность. Деятельность. – М.: Эдиториал 
УРСС, 1997. – 444 с. 
369. Юлина Н. С. Теология и философия в религиозной мысли США. – М.: Наука, 
1986. – 160 с. 
370. Юлина Н. С. Физикализм и система духовное – телесное // Системные 
исследования. Методологические проблемы. Ежегодник 1995-1996 / Н. С. 
Юлина. – М., 1996. 
371. Юнг К. Г. О психологии восточных религий и философий. – М.: Медиум, 1994. 
– 256 с.  
372. Юнг К. Г. Йога и Запад. Сборник. – Львов: Iнiцiатива, 1994. –230с. 
373. Яковец Ю. В. История цивилизаций: Учеб. пособие для гуманит. Вузов. –  М.: 
Владос, 1997. – 352 с.  
374. A companion to Greek religion / edited by Daniel Ogden. – Blackwell Publishing 
Ltd., 2007. – 497 c.  
 336 
375. Almond Ph. Mystical Experience and Religious Doctrine. An investigation of the 
study of mysticism in world religions. – Berlin – New York – Amsterdam, Walter 
de Gruyter & Co., 1982. - 301 с.    
376. Bagger M. Religious Experience, Justification, and History. – Cambridge: Cambridge 
University Press, 1999. – 248 c. 
377. Barnard G. William. Exploring Unseen Worlds: William James and the Philosophy of 
Mysticism. – State University of New York Press, 1997. – 446 c.  
378. Bianchi U. The Greek mysteries. – Brill, Academic Publishers, 1976. – 39 c.  
379. Bouyer L. Mysticism / An Essay on the History of the Word. // Understanding 
Mysticism. Edited by R. Woods.  – New York: Image Books, 1980. – 586 c. 
380. Burkert W. Ancient mystery cults. – Harvard University Press, 1987. – 182 c. 
381. Coomaraswamy A. The Bugbear of Democracy, Freedom, and Equality The betrayal 
of tradition: essays on the spiritual crisis of modernity / edited by H. Oldmeadow. – 
Bloomington: World Wisdom, 2005. – 386 с. 
382. D'Aquili E., A. Newberg A. The Mystical Mind: Probing the Biology of Religious 
Experience.  – Minneapolis: Fortress Press, 1999. – 240 с.  
383. Davis C. F. The Evidential Force of Religious Experience. – Oxford: Clarendon 
Press, 1989. – 280 с.  
384. De Certeau M. The Mystic Fable The Sixteenth and Seventeenth Centuries. – 
Chicago: University of Chicago Press, 1992 – 384 с. 
385. De Certeau M., and Brammer, M. Mysticism. // Diacritics, Vol. 22, No. 2, 1992. – 
С.11 – 25 
386. Dupré L. A Dubious Heritage: Studies in the Philosophy of Religion after Kant. – 
New York: Paulist Press, 1977. – 177 с. 
387. Ellwood R. Mysticism and Religion. – Apocryphile Press, 2012. – 218 с.  
388. Faivre A. Access to Western Esotericism. – New York: State University of New York 
Press, 1994. – 380 с. 
389. Faivre, A. Western esotericism: a concise history. – New York: State University of 
New York Press, 2010. – 112 с. 
390. Ferrer J. Revisioning transpersonal theory: a participatory vision of human 
spirituality. – New York: State University of New York Press, 2002. – 273 с. 
391. Fischer Roland. A Cartography of the Ecstatic and Meditative States. // Leonardo, 
Vol. 6, No. 1, 1973. – С.59 – 66. 
392. Forman R. Of Heapers, Splitters and Academic Woodpiles in the Study of Intense 
Religious Experiences, Sophia, 35:1 1996. – С.73 – 100.  
 337 
393. Forman, R. (ed.) The Innate Capacity: Mysticism, Psychology, and Philosophy. – 
New York: Oxford University Press, 1998. – 264 с.   
394. Forman, R. (ed.) The Problem of Pure Consciousness: Mysticism and Philosophy. – 
New York: Oxford University Press, 1997. – 320 pgs. 
395. Forman Robert K. C. Mysticism, Mind, Consciousness. – New York: State University 
of New York Press, 1999. – 228 с. 
396. Grace J. Power, Gender and Christian Mysticism. – Cambridge: Cambridge 
University Press, 1995. – 384 с. 
397. Guenon R. Introduction to the Study of the Hindu Doctrines. London: Luzac & Co., 
1945. – 352 с.  
398. Guenon R. The crisis of the modern world. – Hillsdale, NY: Sophia Perennis, 2001. – 
120 с.  
399. Guenon R. The Essential René Guénon: Metaphysics, Tradition, and the Crisis of 
Modernity. – Bloomington: World Wisdom, 2009. – 312 с.  
400. Hick J. An Interpretation of Religion: Human Responses to the Transcendent. – 
London: Palgrave Macmillan, 1989. – 412 с.  
401. Hollenback, J. B. Mysticism: Experience, Response, and Empowerment. – 
Pennsylvania: Pennsylvania state university press, 1996. – 656 c. 
402. Idel M. Absorbing Perfections: Kabbalah and Interpretation. – New York: New 
Haven and London, 2002. – 688 с.   
403. Idel M. Hasidism: Between Ecstasy and Magic. – New York: SUNY Press, 1995. – 
438 с.   
404. Johnston S. Religions of the Ancient World: A Guide. – Cambridge, Mass.: Harvard 
University Press, 2004. – 697 с. 
405. Katz S. (ed.) Mysticism and Language. – Oxford: Oxford University Press, 1992. – 
262 с.  
406. Katz S. (ed.) Mysticism and philosophical analysis. – New York: Oxford University 
Press. 1978. – 272 с.    
407. Katz S. (ed.) Mysticism and Religious traditions. – New York: Oxford University 
Press, 1983. – 288 с. 
408. Katz S. Diversity and the study of mysticism. // The future of the study of religion: 
proceedings of Congress 2000 / edited by S. Jakelic and L. Pearson. – Boston: Brill, 
2004 – 332 с.  
409. King R. Orientalism and religion: post-colonial theory, India and the mystic East. –  
London and New York: Routledge, 1999. – 283 с. 
 338 
410. Loemker L. Perennial philosophy. // Dictionary of the history of ideas: Vol. III. 
Edited by P. Wiener. – New York: Charles Scribner's Sons, 1968. – С. 457 – 463 
411. Marshall P. Mystical Encounters with the Natural World: Experiences and 
Explanations. – Oxford: Oxford University Press 2005. – 338 с.    
412. Miles G. Science and religious experience: are they similar form of knowledge. – 
Portland: Sussex academic press, 2007. – 429 с. 
413. Nasr S. Ideals and realities of Islam. – ABC International Group, Inc., 2000. – 215 с. 
414. Nasr S. The essential Seyyed Hossein Nasr / edited by W. Chittick. – Bloomington: 
World Wisdom, 2007. – 272 с. 
415. Nasr S. The Need for a Sacred Science. – New York: State University of New York 
Press, 1993. – 206 с. 
416. Otto R. Mysticism East and West: A Comparative Analysis of the Nature of 
Mysticism. – London: Macmillan and Co. Limited, 1932. – 262 с. 
417. Overall C. Mysticism, Phenomenalism, and W. T. Stace. // Transactions of the 
Charles S. Peirce Society, 18 (2), 1982. – C. 177 – 190. 
418. Payne S. Routledge Encyclopedia of Philosophy, general editor Edward Carig, 
London; New York: Routledge, vol. 6, 1998, p. 627. 
419. Persinger M. Neuropsychological Bases of God Beliefs.  – New York: Praeger, 1987. 
– 175 с.  
420. Pike N. Mystic Union: An Essay in the Phenomenology of Mysticism. – Ithaca, NY: 
Cornell University Press, 1992. – 224 c.  
421. Proudfoot W. Religious experience. – London: University of California Press, 1985. 
– 264 с.  
422. Quinn W. The only tradition. – New York: State University of New York Press, 
1997. – 414 с. 
423. Schimmel A. Mystical Dimensions of Islam. – Carolina Press, 1975.  
424. Schmidt L. The Making of Modern «Mysticism». // Journal of the American 
Academy of Religion. Vol. 71, No. 2, 2003. – C. 273 – 302. 
425. Schmitt C. Perrenial Philosophy: From Agostino Steuco to Leibniz. // Journal of the 
History of Ideas, Vol. 27, No. 4, Oct. - Dec., 1966. – С. 505 – 532 
426. Schuon F. Gnosis: divine wisdom: a new translation with selected letters. – 
Bloomington: World Wisdom, 2006. – 184 с. 
427. Schuon F. The Essential Frithjof Schuon / edited by Seyyed Hossein Nasr. – 
Bloomington: World Wisdom, 2005. – 560 с. 
 339 
428. Schuon F. Understanding Islam. Understanding Islam. With a foreword by 
Annemarie Schimmel. – Bloomington: World Wisdom, 1976. – 204 с.  
429. Sells M. Mystical Languages of Unsaying. – Chicago: University Of Chicago Press, 
1994. – 256 с.  
430. Shigenori N. A Critique of Steven Katz's «Contextualism»: An Asian Perspective. // 
Dao: A Journal of Comparative Philosophy June 2002, Vol. I, No. 2. – С.185 – 207. 
431. Smart N. Interpretation and Mystical Experience // Understanding Mysticism. – 
Garden City, NY: Image Books, 1980. – С.78 – 91. 
432. Smart N. Our Experience of the Ultimate. // Religious Studies, Vol. 20, No. 1 (Mar., 
1984), С. 19 – 26. 
433. Smart N. Secular education and the logic of religion. – London: Faber & Faber, 1968. 
– 108 с. 
434. Smith, H. Forgotten truth: The Common Vision of the Worlds Religions. – 
HarperOne, 1992. – 192 с. 
435. Staal F. Exploring Mysticism: A Methodological Essay. – Berkeley and Los Angeles: 
University of California Press 1975. – 245 с. 
436. Stace W. Mysticism and Philosophy. – Philadelphia: J. B. Lippincott Co., I960. – 349 
с. 
437. Stace W. The Theory of Knowledge and Existence. – London: Oxford Clarendon 
Press, 1932. – 455 с.  
438. Studstill R. The Unity of mystical traditions: the transformation of consciousness in 
Tibetan and German mysticism. – Brill, 2005. – 308 с. 
439. The Ancient Mysteries: A Sourcebook: Sacred Texts of the Mystery Religions of the 
Ancient Mediterranean World. – Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 
1999 – 280 c. 
440. Understanding Mysticism. Edited by R. Woods.  – New York: Image Books, 1980. – 
586 c. 
441. Wainwright W. Mysticism: A Study of its Nature, Cognitive Value and Moral 
Implications. – Wisconsin: University of Wisconsin Press, 1981. – 245 c.  
442. Yandell, K. The Epistemology of Religious Experience. – Cambridge: Cambridge. 
University Press, 1993. – 371 c. 
443. Zaehner R. Concordant Discord: The Interdependence of Faiths being the Gifford 
Lectures on Natural Religion Delivered at St. Andrews in 1967-1969. – Oxford: 
Oxford University Press, 1970. – 464 с. 
 340 
444. Zaehner R. Mysticism Sacred and Profane: An Inquiry into Some Varieties of 
Praternatural Experience. – London: Oxford at the Clarendon press, 1957. – 256 с. 
 
 
 
